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Shuyukuyuchikka Punasuyu runakunapak Pacharikuyta sinchiyachinkapak tiksimi kan.=El 
audiovisual como elemento de recuperación y valoración de la Cosmovisión Andina. 
 
The audiovisual as elements of rescue and revalorization of the Andean worldview. 
 
RESUMEN 
 
La presente investigación plantea una forma de vida desde los pueblos originarios. Se realiza un 
análisis comparativo entre la comunicación occidental e intercultural. Dejando ver la importancia 
que tiene la lengua kichwa y los diversos lenguajes, junto con la tradición oral en el quehacer 
cotidiano. 
 
Contiene una breve reseña sobre CORPANP (Corporación de Productores Audiovisuales de las 
Nacionalidades y Pueblos), misma que tiene como meta consolidar a la producción audiovisual 
como una herramienta generadora de procesos dentro de las organizaciones. Aborda componentes 
de cosmovisión andina así como la relación del runa con la Pachamama. 
Integra conceptos sobre cultura, identidad y símbolos.  Mismos adheridos al estudio del 
pensamiento de Abya-Yala, de acuerdo a los videos seleccionados. Se concluye que el audiovisual 
es fundamental en el ejercicio de la comunicación  de los pueblos, considerando a la palabra como 
el eje conductor de la vida. 
PALABRAS CLAVE: COMUNICACIÓN INTERCULTURAL/COSMOVISIÓN ANDINA/ 
LENGUA KICHWA/ PRODUCCIÓN AUDIOVISUAL/ LENGUAJE/  TRADICIÓN ORAL. 
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ABSTRACT 
 
 
This research states a form of life the original people. A comparative analysis is made between the 
occidental and intercultural communication. It allows seeing the importance that the kitchwa 
language and the diverse languages have, along with the oral in the daily life. 
 
It contains a short  resume about CORPANP ( in English, Corporation of Audiovisual Producers of 
Nationalities and People), the samethat has as a maingoal to consolidate the audiovisual production 
as a tool for generating processes among the organizations. It addresses the components of the 
Andean worldview and the relationship with the “runa” with the Pachamama (Mother-earth). 
 
 
It integrates concepts on culture, identity and symbols. Those same are adhered to the thought of 
the the Abya-Yala , according to the selected videos. It is concluded that the audiovisual is 
fundamental in exercising the communication of the people, considering the word as a conducting 
of life. 
 
KENWORDS: INTERCULTURAL/ COMMUNICATION/ ANDEAN WORLDVIEW/ 
KICHWA LANGUAGE/ AUDIOVISUAL PRODUCTION/ LANGUAGE/ ORAL TRADITION. 
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INTRODUCCIÓN 
 
 
El presente trabajo ha sido desarrollado en cinco capítulos en los  que se hace referencia al sentir 
del runa andino, además a  la construcción conceptual de comunicación que se tiene desde 
occidente, así como desde el mundo andino en resistencia.  
En el primer capítulo, a través de conceptos como comunicación, comunicación verbal y no verbal, 
se desarrollan ideas que sirven para entender el paradigma conceptual que desde occidente se ha 
concebido como generador de conocimiento. Además conceptos de identidad, saberes y cultura y 
cómo estan en constante construcción. 
En el capítulo dos se tratan los temas de lenguaje y la lengua, esta última referida al kichwa, 
espacios territoriales donde se encuentra presente la misma. Cuáles son sus funciones en los 
diferentes ámbitos, también la importancia que tienen los símbolos dentro de la Cosmovisión 
Andina, y la oralidad, que ha servido durante muchos años como herramienta fundamental para el 
paso de sabiduría de generación en generación y cómo los testimonios y narraciones se usan como 
técnicas para investigar la oralidad. 
En el capítulo tres se desarrollan ideas para entender conceptos desde el Mundo Andino, temas 
como los principios de vida (Tinkunakuy, Yanantin, Ranti Ranti y Ayni) y crianza de saberes son 
abordados, así como los runa-s que somos parte de la Allpamama, además que el tiempo de los 
retornos, es decir el  Pachakutin y como se ve a la comunicación desde el  Mundo Andino. 
En el cuarto capítulo se muestra el  tipo de metodología que se ha utilizado en este trabajo, se da 
ideas breves de los diferentes enfoques como la funcionalista, estructuralista, crítica y énfasis en la 
Abya Yala, pues encaja en este estudio, por ser  una visión más propia del runa andino, es 
vivencial. También se da a conocer que es la CORPANP, un poco de su historia, y su objetivo, 
como se reflexiona desde su hacer  en torno a la comunicación, pero sobre todo cómo el 
audiovisual sirve como memoria colectiva del runa. 
 
También se muestran los estudios de caso que fueron tres videos denominados Imbabura 
wawakuna(hijos del Imbabura), Ñukanchikpa Allpamama(Nuestra madre tierra) y 
Sisarimuy(bordando la historia). en estos tres se analizan el proceso para obtener el producto final. 
 
Y como quinto capítulo tenemos las conclusiones en torno a  comunicación y cultura, la 
vivencialidad como eje central en la Cosmovisión Andina, como la propuesta audiovisual sirve de 
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resguardo de la memoria colectiva; el aporte que deja el trabajo audiovisual en la identidad kichwa 
y las propuestas para el uso del material audiovisual. También están las recomendaciones, es decir 
las cosas que aún faltan por hacer. 
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JUSTIFICACIÓN 
 
Desarrollar producción audiovisual  para los pueblos y nacionalidades del Ecuador, supone 
entender la forma de concebir la vida de éstos. Al ser CORPANP una institución que nació desde 
las bases, tiene como reto y como una deuda con las organizaciones y por ende con las 
comunidades y es la de ser un puente para contar la historia que algún momento la sociedad ha 
negado o folklorozado. 
Muchas de las producciones audiovisuales ha sido realizadas desde una estructura occidental,  en el 
caso del CORPANP se vuelven necesarias para definir acciones, pero sobre todo para legitimar una 
concepción de la Cosmovisión Andina. 
La comunicación y los pueblos andinos crean una relación armónica, en donde la primera no está 
separada de los segundos. Además, es preciso que lo comunicacional sea entendido, aplicado y 
practicado con los planteamientos de la cosmovisión andina, sin una “jerarquía de lo uno sobre lo 
otro”, sino en una relación de interdependencia para su existencia. 
Bajo este supuesto, las producciones audiovisuales del tema andino primordial, deberán 
desarrollarse con un sentir propio de las nacionalidades y  pueblos, considerando el vivir y sentir de 
sus actores. 
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CAPÍTULO I 
 
COMUNICACIÓN Y CULTURA 
 
 
1.1 La comunicación, aspectos generales  
 
Para poder entender la comunicación y todas sus implicaciones sociales, políticas y económicas  
debemos saber primero: ¿qué es?  Algunos  dicen, la comunicación es el simple hecho de transmitir 
o dar a entender a otra persona una idea o información sobre algún tema determinado; ahora que se 
tiene una idea en cuanto a qué es la comunicación, puedo expresar que a través del tiempo han 
existido diferentes formas de comunicación y que han evolucionado para dar origen a otras 
maneras de relacionarnos. 
 
La comunicación tiene su raíz en la palabra latina ‘comunicare’ que significa poner algo en común. 
El poner en común se relaciona con el proceso de emisión y recepción de mensajes. Según la 
socióloga  Luhmann desde un punto de vista funcionalista se establecen categorías dentro de un 
sistema de comunicación. Pero, la comunicación no debe entenderse “como una 'transmisión' de 
algo de un sujeto a otro”, dice Luhmann, pues ésta metáfora de la transmisión no es útil por el 
hecho de que aquel de quién se dice qué, en una comunicación transmite algo, no se deshace 
realmente de ello, sino que lo conserva. Por ello, el modelo de comunicación desarrollado en los 
años cuarenta por Shannon y Weaver “introdujo los conceptos de cantidad de información, fuente, 
canal, ruido y retroalimentación. La comunicación es la facultad que tiene el ser vivo de transmitir 
a otro u otros, informaciones, sentimientos, vivencias. En toda comunicación tiene que haber un 
emisor, un mensaje y un receptor”1. 
 
Dichos elementos aportan a que el sistema de comunicación pueda ser posible, ya que se entiende 
por emisor al que genera  un mensaje, canal al medio físico por el que se emite el mensaje, código 
es la forma que toma la información que se intercambia entre el emisor y el receptor, el mensaje es 
                                                          
1UNESCO, (2005). Comunicación e información en nuestro tiempo. Folleto Comunicación y sociedad. 
Francia. Capítulo 2, p. 37 
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lo que se quiere transmitir al receptor o a quien recibe la información, y la retroalimentación es el 
elemento que señala que la comunicación tuvo éxito. También, se entiende como comunicación al 
proceso más importante en el desarrollo de las sociedades, la misma al igual que las identidades 
culturales son campos en continuo cambio, eso sí, atravesados por múltiples disciplinas sociales, 
que permiten leer un contexto determinado. 
 
Por otro lado, la comunicación es un proceso de intercambio de contenidos y construcción de 
significados entre dos seres humanos o más: es decir que es relacional. Así, la comunicación 
adquiere una naturaleza y complejidad sociales. Esta noción responde a los dos campos de 
interpretación que identifica Vizer en la comunicación como disciplina: por un lado, los estudios 
sobre el lenguaje y, por otro, los análisis sobre las nuevas tecnologías de la información en autores 
como Lazarsfeld, Hovland, Laswell (de la Escuela de Frankfurt, entre otros). Por ello, se expresa 
que la comunicación puede ser entendida como la dimensión de las interacciones sociales en la que 
se implican y construyen sentidos entre los seres humanos. En este proceso humano y social la 
tecnología es un aspecto y no su naturaleza, es decir, la entendemos más allá del mero intercambio 
de información e ideas ya que sus condiciones culturales y sociales son más difíciles, a pesar de 
que desde el punto de vista técnico los intercambios son cada vez más fáciles, según palabras de 
Wolton. 
 
Para otro autor: Thompson, la comunicación es un medio de conexión o de unión que tenemos las 
personas para transmitir o intercambiar mensajes. Es decir, que cada vez que nos comunicamos con 
las otras personas, sean amigos, familiares, en el trabajo, etc., recibimos, damos o intercambiamos 
ideas, informaciones o significados. Es importante saber de qué manera se estructuran los mensajes 
y qué significado tienen entre las personas, por lo tanto, se puede indicar que el mensaje es una 
construcción sígnica que al interactuar entre las personas produce sentidos que se organizan y 
circulan socialmente a través de los diferentes  sistemas de significación. 
 
De esta forma, la comunicación ayuda a entender un hecho y cómo los seres humanos formamos 
parte de una determinada cultura, mediante la interacción entre sujetos sociales, según López, a 
través de signos y sistemas de signos que resultan como producto de la actividad humana, a esto 
debemos agregar las diversas representaciones sociales que se estudian desde la cultura. Hay que 
señalar que mientras la comunicación siga en manos de los grupos de poder, que son ajenos a las 
identidades colectivas, no podrá convertirse en una herramienta clave para generar y continuar 
procesos sociales, sin distinguir las clases económicas, sino más bien responderán a ellas así:  
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Es obvio que bajo el esquema neoliberal en que el mercado es mucho más determinante 
que el Estado, no puede ser fácil hallar gobiernos que aspiren a normar la conducta de los 
medios masivos de comunicación que en América Latina, más que en el resto del mundo 
subdesarrollado, están casi en su integridad en manos privadas y mercantiles.
2
 
 
Se determina que “el proceso de comunicación se transforma para la gente en algo así como un 
teatro que se observa, pero en el cual no se participa. En esas condiciones el público se va 
convenciendo de que el modelo transnacional de consumo y desarrollo es históricamente 
inevitable”3. Por ello, se puede indicar que el sistema de comunicación cumple su función principal 
y es la de entrar culturalmente en el ser humano para condicionarlo, de tal modo que este acepte 
todo lo que se le presenta, como los valores políticos, económicos y culturales de la estructura 
transnacional de poder. Sin embargo, es indispensable que la comunicación sirva para la 
supervivencia de una cultura ya que los elementos culturales se transmiten a través de la 
comunicación a las generaciones que vienen. 
 
 
1.2 Comunicación verbal 
 
 
En los últimos años crece la necesidad de una teoría general de la comunicación que pueda tener en 
cuenta las múltiples facetas que la hacen posible y la configuran como tal. Conocer los artificios 
tanto del lenguaje verbal como del no verbal puede ayudarnos en la interpretación del otro 
(respetando su individualidad), así como facilitarnos la tarea de hacernos entender fácilmente por 
los demás. La comunicación verbal es aquella donde se pone más atención a la generación y 
producción de mensajes de distinta índole, aunque la palabra solo constituya alrededor del 7% del 
contenido total del proceso comunicativo. La comunicación desde el punto de vista funcionalista, 
está compuesta básicamente  “por el emisor, receptor, el mensaje, la situación y la, así llamada, 
intención comunicativa”4. 
 
En la actualidad vivimos en un tiempo en el cual la comunicación está en una etapa de grandes 
avances; pero debemos comprender que no es algo inventado en este siglo ni en el anterior, sino 
                                                          
2ENTREVISTA a Beltrán, Luis Ramiro. Cátedra Unesco en el año (1999), Brasil. p.86  
3
URIBE, Hernán, (1984) Ética periodística en América Latina, deontología y estatuto profesional, 8va 
edición. México: Universidad Nacional Autónoma de México,  1984,  p. 79 
4RIZO, Marta,  (2006). La comunicación interpersonal, México: Colección cuadernos de comunicación y 
cultura, Nro 2.  2006, p. 150 
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que existe desde que el género humano apareció sobre la tierra. Los humanos somos seres sociales 
por naturaleza tenemos y sentimos la necesidad de relacionarnos con los demás y dejar constancia 
de nuestra existencia y de nuestras acciones. Entonces se puede decir que la comunicación verbal 
es entendida como el uso de palabras para la interacción entre dos o más personas, y así se 
configura el lenguaje propiamente dicho. También la comunicación verbal tiene una gran 
importancia, “aunque no en todas las culturas se le dé la misma relevancia a la expresión 
verbal”5. Esta comunicación se puede efectuar de dos formas, oral (a través de signos orales y 
palabras habladas) y escrita (por medio de la representación gráfica de signos).  
 
 
1.2.1 Características de la comunicación verbal 
 
 
Se puede señalar como características de este tipo de comunicación las siguientes: 
  
 Lo comunicado se vincula al objeto de modo claro.  
 Lo que se transmite se hace mediante palabras inteligibles para el receptor.  
 Se utilizan conceptos.  
 Los mensajes enviados son de contenido.  
 Es un vínculo de transmisión de cultura.  
 Cuando se transmite un sentimiento o una emoción se hace expresando el estado de ánimo con 
palabras.  
 
Un abuelo decía uno muere cuando se ha quedado sin palabras, aunque sus ojos estén abiertos, 
porque la palabra es lo más importante que nos han dejado desde tiempos antiguos
6
. 
 
 
 
 
                                                          
5 MIQUEL, Rodrigo, (1999). La comunicación intercultural, España: Antrophos, p. 64 
6
APUNTES SOBRE COMUNICACIÓN [en línea] [citado 12 de diciembre de 2012]. Disponible en: 
ttp://www.ecured.cu/index.php/Comunicaci%C3%B3n_verbal 
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1.3. La comunicación no verbal 
 
 
La comunicación no verbal siempre ha sido relegada a un segundo plano por su carácter marginal 
en la lingüística. Hasta hoy en día, los estudios filológicos han sido puramente lingüísticos, y no se 
han preocupado por los elementos que se hallan fuera de la lingüística propiamente dicha. 
Actualmente están surgiendo muchas investigaciones sobre comunicación no verbal al considerarla 
intrínsecamente relacionada con la comunicación verbal.  
 
Lo no verbal precede a la comunicación verbal. Rizo señala “en algunas investigaciones que el 
tono de la voz representa el 38% del contenido total de la comunicación, y el lenguaje corporal 
más de la mitad”7 . Sus componentes son: los movimientos del cuerpo o la llamada kinésica 
(movimientos corporales, gestos, posturas y expresiones faciales), las características físicas de los 
sujetos comunicantes (facciones, altura, peso, color de piel, olor), la conducta táctil (acciones como 
tocar, golpear, sostener y acariciar), el paralenguaje (aspectos que circundan el lenguaje verbal sin 
ser exactamente verbales —como tono, intensidad, velocidad, pausas—), la proxémica (el uso del 
espacio por los participantes de la interacción), los llamados artefactos (objetos físicos que se 
manipulan en el acto comunicativo: como los lentes, la ropa, las joyas, etc.) y los factores del 
entorno (aspectos físicos que interfieren en la comunicación, como los muebles, la música, la 
temperatura, entre otros). 
 
En nuestro tiempo cada vez “tienen más importancia los sistemas de comunicación no verbal”.8 
Considerando que cuando uno habla con alguien, solo obtenemos una parte de la información que 
procede de su palabra. Algunos expertos dicen que entre el 60% y 70% de lo que comunicamos se 
hace mediante el lenguaje no verbal; es decir, gestos, apariencia, postura, mirada y expresión. “La 
comunicación no verbal se realiza a través de multitud de signos de gran variedad: Imágenes 
sensoriales (visuales, auditivas, olfativas), sonidos, gestos, movimientos corporales, etc.”9 . Es 
necesario señalar que entre los sistemas de comunicación no verbal tenemos el lenguaje corporal y 
el icónico. 
 
                                                          
7RIZO, Marta, (2006). La comunicación interpersonal, México: Colección cuadernos de comunicación y 
cultura Nro 2. p. 150 
8 TIPOS DE COMUNICACIÓN [en línea] [citado 12 de diciembre de 2012]. Disponible en: 
http://www.profesorenlinea.cl/castellano/ComunicaconVerbalyNoVerbal.htm 
9 TIPOS DE COMUNICACIÓN [en línea] [citado 12 de diciembre de 2012]. Disponible en: 
http://www.profesorenlinea.cl/castellano/ComunicaconVerbalyNoVerbal.htm 
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Así como la comunicación verbal, la comunicación no verbal también posee sus características, 
entre ellas tenemos: 
 
 La comunicación verbal y no verbal tienen una relación, pues suelen emplearse juntas. 
 En muchas ocasiones actúa como reguladora del proceso de comunicación, 
contribuyendo a ampliar o reducir el significado del mensaje. 
 Los sistemas de comunicación no verbal varían según las culturas. 
 Generalmente, cumple mayor número de funciones que el verbal, pues lo acompaña, 
completa, modifica o sustituye en ocasiones.
10
  
 
Entonces, se puede decir que las comunicaciones verbal y no verbal son importantes en el 
desarrollo de la sociedad, tomando en cuenta que en la comunicación no verbal hay medios o 
elementos como las expresiones faciales, los gestos corporales y las distancias espaciales que se 
establecen entre los interlocutores que complementan los mensajes o la comunicación verbal, 
aunque hay casos en los que los mismos pueden ser usados independientemente. “La prueba está 
que existen formas de comunicación no verbales como, la escrita o las lenguas de signos, que no 
son orales”.11 
 
 
1.4. Comunicación en América Latina 
 
 
En América Latina las experiencias de comunicación siempre se ha adelantado a la teoría, por ello 
es imprescindible “poner la teoría al día”, sin embargo suponen ampliar el desafío al campo de las 
diversas metodologías de investigación y de planificación. Los estudios de comunicación en 
América Latina se los hace desde la inter y transdisciplinariedad, considerándola así como un 
campo donde se entrelazan y cruzan varias ciencias, todo ello para comprender el comportamiento 
comunicacional de los seres humanos, ya que la comunicación permite entender algunas prácticas 
sociales y además brinda algunos aportes conceptuales y de metodología  en las diversas 
disciplinas. 
                                                          
10 TIPOS DE COMUNICACIÓN [en línea] [citado 12 de diciembre de 2012]. Disponible en: 
http://www.profesorenlinea.cl/castellano/ComunicaconVerbalyNoVerbal.htm 
11 TIPOS DE COMUNICACIÓN [en línea] [citado 12 de diciembre de 2012]. Disponible en: 
http://www.profesorenlinea.cl/castellano/ComunicaconVerbalyNoVerbal.htm 
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Por otro lado, está el trabajo de varios investigadores latinoamericanos
12
, para analizar, comprender 
y entender el tema de comunicación. Barbero plantea la necesidad de no caer en el "fatalismo y la 
omnipotencia"; por ello considera vital determinar el contexto en el que se hace la comunicación. 
Según Barbero (1980), en América Latina se inicia un proceso de transición de dictaduras  hacia 
formas de democracia controlada al tiempo en que las viejas democracias endurecen la represión. Y 
toda Latinoamérica vive  en un estado de emergencia permanente, donde la comunicación tiene un 
papel trascendente. 
 
Por eso, es importante tomar en cuenta los cambios de gobiernos en Latinoamérica para poder 
comprender bajo qué contextos y en qué coyunturas se produce la comunicación. Los estudios de 
comunicación en América Latina han tenido gran importancia para los comunicólogos a escala 
mundial. Beltrán (1976) intenta dar una crítica de la influencia de los patrones metodológicos, 
marcos conceptuales y la falta de criterio crítico utilizados en escenarios de Latinoamérica y lo 
expresa de la  siguiente forma: La investigación sobre comunicación en Latinoamérica ha estado y 
todavía lo está considerablemente denominada y dominada por modelos conceptuales foráneos, 
procedentes más que todo de Estados Unidos de América.  
 
Por otro lado, Beltrán señala que no hay un esquema propio con que se pueda direccionar estudios 
sobre comunicación en América Latina y debido a esto surge un nuevo enfoque, el mismo que 
parte del entendimiento de que la comunicación  debe ser un proceso integral y dinámico, que parte 
de la interrelación entre seres de la misma especie. La comunicación como un campo 
transdisciplinar permite la vinculación de diversidades y afinidades de varios sujetos sociales, lo 
que ayudará a comprender el escenario social que estos constituyen. En este campo se puede 
reconocer las diferentes formas de interacción entre sujetos y a su vez entender las diversas 
relaciones sociales, en este proceso la comunicación interviene como parte integradora de ese 
espacio y de las mismas relaciones individuales y colectivas. 
 
Desde otro punto de vista, en Latinoamerica se distinguen medios de comunicación alternativos 
que van convirtiendo a todos los miembros de la sociedad en actores capaces de promover 
respuestas frente a determinados problemas y que logren apropiarse de los distintos espacios de 
comunicación para encaminar procesos como el de recuperación y fortalecimiento  de la identidad 
                                                          
12Representantes a escala  de América Latina  como Jesús Martín Barbero, Rosa María Alfaro, Luis Ramiro 
Beltrán,  Miguel de Moragas, Migdalia Pineda, Eduardo Vizer, Octavio Uña,  Armando Silva, Rossana 
Reguillo, Washintong Uranga, Gastón Femia, Hernán Díaz, Amaro la Rosa, entre otros. 
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de un determinado pueblo. Estos medios a su vez están enmarcados en una lucha por la 
democratización de la comunicación y buscan que la misma sea considerada como un derecho de 
los pueblos, como un bien de acceso colectivo sin restricciones. La comunicación se enriquece con 
los estudios de recepción y consumo cultural, diseñando un paradigma que valora las mediaciones 
y re significaciones en la apropiación y uso de los mensajes desde la complejidad de las culturas.  
 
    Mattelart nos habla del "retorno al sujeto", al rol activo del receptor y usuario de 
los flujos y redes de comunicación; y Martín-Barbero nos va a proponer entender 
la comunicación en sus mediaciones, desde la densidad de las relaciones cotidianas 
sin diferencias entre una cultura de masas y otra altruista popular-liberadora en la 
trama espesa de los mestizajes y las deformaciones de lo urbano, de lo masivo
13
. 
 
 
Se puede decir que estos modelos de comunicación tratan de ser nuevas formas de hacer 
comunicación, por ello, se pueden configurar como  contrapartes a la comunicación vigente. Es 
decir, una comunicación popular, participativa o más conocida como alternativa. En donde las 
personas son más que simples receptoras pasivas y exigen el derecho a participar de forma activa. 
De esta manera: 
 
la verdadera comunicación no está dada por un emisor que habla y un receptor 
que escucha, sino por dos o más seres o comunidades humanas que intercambian 
y comparten experiencias, conocimientos, sentimientos. (…) Cuando hacemos 
comunicación popular, estamos siempre buscando, de una u otra manera un 
resultado educativo. Concebimos pues, los medios de comunicación que 
realizamos como instrumentos para una educación popular, como alimentadores 
de un proceso educativo transformador.
14
 
 
 
Cabe señalar que, en principio se hablaba de elementos tales como: emisor, mensaje y receptor, 
pero con el pasar de los años, muchos autores han señalado que una comunicación se da no porque 
existan esos componentes nada más, sino que ahora la comunicación se la hace con y para el 
pueblo, sobre todo con esos grupos a los que los medios tradicionales han invisibilizado y le han 
puesto una voz ajena a su propia realidad y pensamiento y  además lo que intenta es rescatar y 
                                                          
13 CONTRERAS, Adalid, (2000).Comunicación y desarrollo para otro Occidente, Razòn y palabra revista 
especializada en tópicos de comunicación.  p.32 
14KAPLÚN, Mario, (1996). El comunicador popular, 2da. ed. Argentina: Lumen Hvmanitas. p. 67  
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recuperar a esos actores sociales invisibilizados para convertirlos en sujetos de información, 
devolviéndoles su papel protagónico en el desarrollo social. 
 
La comunicación en América Latina intenta poner énfasis en la educación, así diría que la 
comunicación no solo debe cumplir el papel de entretener sino de educar en cualquiera de los 
aspectos de nuestras sociedades, sean estos políticos, culturales, económicos, ambientales, de 
género, entre otros. Hay algunos autores que clasifican a la comunicación, como lo hace Beltrán, él 
divide las experiencias de comunicación y desarrollo en: a) Comunicación de Desarrollo, b) 
Comunicación de Apoyo al Desarrollo, y b) Comunicación Alternativa para el Desarrollo 
Democrático. A esta tipología añadimos la Comunicación-Desarrollo o Comunicación con 
Desarrollo. Por otro lado, es importante subrayar que cuando se teoriza  sobre comunicación 
también se habla de la revolución tecnológica, más aún en ésta época, estos aspectos han llevado al 
aparecimiento del término “sociedad de información”, que Ignacio Ramonet, define con cuatro 
atributos esenciales: planetaria, permanente, inmediata e inmaterial. 
 
Mientras unos países tienen tecnología y educación de primera se dice que en Latinoamérica 
estamos aún en retraso, sin embargo, hay muchas cosas que nos han hecho comprometernos con la 
comunicación, por ejemplo desde el aspecto de la cultura y la identidad, por ello hay que repensar 
que en América Latina, la comunicación tiene que comprometerse con los simbolismos culturales 
propios y múltiples, para articularse verdaderamente con el "desarrollo", entendido según Touraine 
(1995) como el proceso de transformación de una sociedad de un campo de historicidad a otro.  
 
Además que desde la misma comunicación se debe construir un espacio solidario y equitativo 
nuestro, donde el desarrollo se rehace; como la comunicación en las profundidades de la cultura. 
Por ello, es indispensable refundar las relaciones entre comunicación y educación, tratando de 
superar el carácter y sentido instrumental otorgados a la comunicación, tomando en cuenta que 
muchas personas ven a la comunicación solo como la persona que sabe manejar una cámara, una 
grabadora o un equipo técnico, mas no la ven como la generadora de procesos sociales. Dichos 
procesos deben ser híbridos y adaptarse a las diversas transformaciones culturales: 
 
Los estudios culturales dentro del campo teórico de la comunicación han 
permitido descubrir cómo factores exógenos a la comunicación tales como los 
códigos lingüísticos, los sistemas de creencias, la clase social y los sistemas de 
valores intervienen dentro de la producción y entendimiento comunicativo. La 
13 
 
comunicación intercultural considera estos elementos pero proyectados a nivel 
global y referidos unos a otros aceptando entre ellos la existencia de posibles 
equivalencias semánticas.
15
 
 
 
Los saberes y lenguajes cotidianos generados en la comunicación circulan en los medios, en las 
calles, en las escuelas, en los trabajos, en las casas, entre otros lugares y no logran entrar en ellas 
oficialmente para generar un entrecruzamiento de aprendizajes, también desde la vida entre la 
experiencia cultural que cada persona tenga. Por lo tanto, el enlace real entre educación y 
comunicación se va a dar en los procesos de apropiación de la cultura "real o a veces virtual" 
cotidiana que está circulando en el sistema comunicativo, con sus particulares formas de ver, 
percibir, aprender, representar y expresar. 
  
Sin embargo, es necesario que haya un pacto ético, por así llamarlo, sobre el uso de los medios de 
comunicación tradicionales y nuevos, ya que si bien son instrumentos a la vez  también son 
promotores de nuevos lenguajes, sensibilidades, modos de ser, estar y pensar entre individuos. En 
la actualidad también se habla de una comunicación intercultural, pero hay que señalar que el 
término de interculturalidad se desarrolló entre los años 70 y 80; mismo que sirvió para calificar los 
nuevos sistemas educativos interculturales y bilingües que emergieron en muchos países de la 
región.  
 
La noción de interculturalidad supone la diversidad étnica, de particularismos 
culturales y de convivencia social. Estos aspectos constituyen un desafío teórico, 
político y práctico, sin embargo, a menudo se incorporan al discurso con vacíos 
conceptuales y de propuesta. Si bien la interculturalidad es una categoría 
conceptual, está cargada de intencionalidad política y sus prácticas deben tener 
una orientación teleológica, dirigida a la consecución de una mayor equidad entre 
los pueblos que coexisten en un mismo escenario.
16
 
 
 
Como punto esencial para la interculturalidad está la “identidad” saber quiénes somos para tener 
claros nuestros objetivos.  Además se puede establecer las relaciones de interculturalidad con otros, 
teniendo en cuenta nuestra propia cosmovisión, prácticas sociales, alimenticias, religiosas, 
                                                          
15 CURSO EN RED [en línea] [citado 12 de diciembre de 2012]. Disponible en: 
www.conocimientoysociedad.com; por Miquel. Barcelona, 1999  
 
16MOYA, Alba, (2004). Derivas de la interculturalidad.  Ecuador:  Artes Gráficas Silva. p. 125 
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espirituales. Siempre con el respeto  y valoración del otro, creando espacios para intercambiar 
experiencias, formas de vida, problemas, inquietudes y plantear posibles soluciones tomando en 
cuenta la diversidad de los pueblos. “Las organizaciones indígenas y étnicas apelan a los derechos 
colectivos antes que a los individuales para reivindicar sus demanda”17. La aplicación de los 
derechos colectivos de los pueblos indígenas tiene como fundamento su autodeterminación, es 
decir, el reconocimiento a sus prácticas de vida, de organización, a tener un territorio propio,  
lengua, cultura, prácticas medicinales, entre otros aspectos. Este reconocimiento de las 
particularidades frente al proceso globalizante como un espacio de exclusión constituye un proceso 
de intercambio de esas particularidades propicio para fortalecer lo local en un marco regional.  
 
 La posibilidad real de una comunicación de características interculturales para 
articular comunicación y desarrollo, desde una perspectiva en la que 
comunicación intercultural significa el reto de asumir la heterogeneidad como un 
valor articulable a la construcción de un nuevo tejido de lo colectivo, de nuevas 
formas de solidaridad, que no salen de una comunidad idealizada rescatada del 
pasado, sino de expresiones, relatos y voces del ambiguo presente.
18
 
 
 
Contreras señala tres procesos en los cuales la comunicación se realiza interculturalmente: 
 
 En los modos de supervivencia de las culturas tradicionales que al estar en 
contacto con otras culturas adquieren una mayor conciencia sobre la re-
elaboración simbólica que exige la construcción de un futuro dejando de nostalgias 
sus tradiciones.   Esto no significa menospreciar su pasado, sino tomarlo como la 
base esencial para construir su futuro. 
 En las aceleradas transformaciones de las culturas urbanas, renovando los modos 
de estar juntos, en ciudades desbordadas por lo flujos de información, por la 
migración y por la pauperización, generándose procesos crecientes de des-
urbanización o ruralización con ancestrales formas de sobrevivencia. 
 En los modos de estar juntos, especialmente de los jóvenes, que se convierten en 
indígenas fundantes de nuevas culturas densamente mestizas, porque son 
generaciones cuyos patrones  de valor se hacen en nuevas sensibilidades dotadas 
de un especial empatía con la cultura tecnológica. Son nuevas identidades con 
temporalidades menos largas, más precarias y más flexibles, capaces de 
amalgamar y convivir ingredientes de universos culturales muy diversos. 
19 
 
                                                          
17MOYA, Alba, (2004). Derivas de la interculturalidad.  Ecuador:  Artes Gráficas Silva. p. 125 
18CONTRERAS,Adalid,(1980).Imágenes e imaginarios de la comunicación-desarrollo. Ecuador: Ciespal. 
   p. 32 
19CONTRERAS, Adalid, (1980). Imágenes e imaginarios de la comunicación-desarrollo. Ecuador: Ciespal,.    
   p. 32 
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Alsina plantea como reflexión científica: la eficacia, las características, las consecuencias y los 
problemas que enfrenta el contacto comunicativo cuando este se realiza en condiciones de 
interculturalidad, esto es, cuando los participantes de la comunicación pertenecen a culturas 
diferentes o al menos no comparten los mismos referentes simbólicos. 
 
Los estudios culturales dentro del campo teórico de la comunicación han permitido 
descubrir cómo factores exógenos a la comunicación tales como los códigos lingüísticos, 
los sistemas de creencias, la clase social y los sistemas de valores intervienen dentro de la 
producción y entendimiento comunicativo. La comunicación intercultural considera estos 
elementos pero proyectados a nivel global y referidos unos a otros aceptando entre ellos la 
existencia de posibles equivalencias semánticas.
20
 
 
 
Mientras que Lande afirma que la comunicación intercultural puede ayudar en la creación de una 
atmósfera que promueva la cooperación y el entendimiento entre las diferentes culturas presentes 
en un determinado territorio. Sin embargo, “la comunicación intercultural es el proceso de 
interacción simbólica que incluye a individuos y grupos que poseen diferencias culturales 
reconocidas en las percepciones y formas de conducta, de tal forma que esas variaciones afectarán 
significativamente la forma y resultado del encuentro”21. Por otro lado, según Alsina, "la cultura 
debe su existencia y su permanencia a la comunicación. Así podríamos considerar que es en la 
interacción comunicativa entre las personas donde, preferentemente, la cultura se  manifiesta"
22
. 
 
 
1.5. Cultura 
 
 
Según Alsina el concepto de cultura es uno de los más controvertidos y polisémicos de las ciencias 
sociales. En cambio, la cultura según Lughod, “es una herramienta esencial para la fabricación de 
alteridades”;  aunque otros autores, como  Guerrero., señalan que “la cultura hace referencia a la 
totalidad de prácticas a toda la producción simbólica o material, resultante de la praxis que el ser 
                                                          
20 CURSO EN RED [en línea] [citado 12 de diciembre de 2012]. Disponible en 
www.conocimientoysociedad.com; por ALSINA, Miguel, Barcelona, 1999 
21 CURSO EN RED [en línea] [citado 12 de diciembre de 2012]. Disponible en 
www.conocimientoysociedad.com; por ALSINA, Miguel, Barcelona, 1999 
22
MIQUEL, Rodrigo,(1999). La comunicación intercultural. España: Anthropos.  p.2 
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humano realiza en la sociedad”23. También se entiende, según Sosnowski y Patiño (1999), a la 
cultura como un sistema de creencias, valores, actitudes, prácticas y hábitos de convivencia a través 
de los cuales se manifiesta una sociedad.  
 
 
1.5.1. La cultura está en permanente construcción  
 
 
En las diferentes nociones de cultura hay una donde para autores como Escobar (2001) se ha 
fortalecido desde los ámbitos de poder y de la producción intelectual, asociando a la cultura con la 
producción artística y textual pero restringida a un espacio elitista, alejado de la realidad de los 
procesos sociales. Así a decir de este autor en “varias disciplinas el concepto convencional de la 
cultura como ente estático —encarnada en un conjunto de textos, creencias y artefactos 
canónicos— ha contribuido en gran medida a invisibilizar las prácticas culturales cotidianas como 
un terreno para prácticas políticas. 
 
Desde la antropología, la cultura dejó de verse como la “alta cultura” originada en la literatura y las 
artes; de igual forma los estudios sobre la cultura popular también contribuyeron a un 
entendimiento más antropológico de la cultura. Así, la antropología clásica entendió a la cultura 
representada en las instituciones, los rituales y los símbolos; manifestaciones de ciertos grupos, en 
un tiempo y espacios determinados. Hacia la década de los 80, esta concepción positivista y parcial, 
encontró un avance en la interpretación que le dio la antropología interpretativa, que apoyada en la 
hermenéutica y la semiótica, consideró que ya no se puede continuar escribiendo sobre otros como 
si fueran objetos discretos o textos”, y se empeñó en desarrollar nuevas concepciones de la cultura 
como interactiva e histórica según Clifford y Marcus. 
 
Es así que desde los aportes de Escobar, entendemos aquí a la cultura como concepción del mundo 
y su conjunto de significados que integran y se recrean en las prácticas sociales, así como el campo 
en donde los diversos actores sociales entran en conflicto por el control de significados y sentidos.   
 
En este conflicto por el control de los significados se ven inmersos varios actores para resignificar 
nociones como democracia, naturaleza, mujer, indígenas, identidad, y  modificar un patrón 
hegemónico de poder social.  A juicio de Escobar, una de las mayores contribuciones de este 
                                                          
23
GUERRERO, Patricio, (2002. La cultura, estrategias conceptuales para comprender la identidad, la 
diversidad, alteridad y diferencia. Ecuador: Abya-Yala. p.
 
68 
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entendimiento de la cultura es “su insistencia en el análisis de la producción y la significación y de 
los significados y las prácticas, como aspectos simultáneos y profundamente relacionados de la 
realidad social.” La construcción de significados y las prácticas son procesos simultáneos e 
inseparables. 
 
Desde esta perspectiva, Jordan y Weedon (1995) afirman que “la cultura no es una esfera sino una 
dimensión de todas las instituciones económicas, sociales y políticas. La cultura es un conjunto de 
prácticas materiales que constituyen significados, valores y subjetividades de los sujetos sociales. 
Esta definición permite ampliar el concepto de cultura, extendiéndolo a casi todos los ámbitos de la 
existencia social y acercándolo inevitablemente a su relación con las estructuras de poder, con la 
política en tanto ejercicio de ese poder y sin dejar de ver que la cultura es también política pues 
construye significados que luchan por mantenerse ejerciendo el poder o buscando acceder a él  para 
emprender una transformación social, redefiniendo así el poder social.  
 
Lo indispensable para poder desarrollar ese conjunto de haceres y sentires alrededor de la cultura es 
precisamente  fijar la atención en aquellos que son portadores de dicho hacer y sentir. Para ello 
recurrimos a las reflexiones, también asumidas como corazonares que Guerrero desarrolla.  
Para Guerrero la construcción permanente en el hacer, sentir, pensar es la vida misma de las 
personas y eso equivale a la cultura de los seres humanos en la que se condensan los referentes de 
sentidos, los simbólicos y espirituales de las comunidades. Hay una fortaleza de la cultura para los 
pueblos que está guardada precisamente en los símbolos tukapus y que se constituyen en eje de  lo 
que Guerrero califica como proceso de insurgencia simbólica en las luchas presentes que están 
llevando los pueblos  no solo por transformar el Estado-nación dominante, sino sobre todo el 
modelo civilizatorio y la totalidad de la existencia. 
 
 
1.5.2 Símbolos  y saberes 
 
 
Para los pueblos originarios estos símbolos  son saberes y pueden ser revelados o interpretados de 
mejor manera por los ancianos o yayas, yachak o sabios y shamanes.  A través de ellos se 
convierten  y ellos mismos se transforman en referentes gracias a su sabiduría aportando así a la 
construcción del sentido de su cultura. El tinkui, el sapi, el runa kawsay, (Kowi 2000), constituyen 
los ejes de la racionalidad kichwa, que a su vez rigen el conocimiento de la realidad y de la vida, 
son lo que Quijano llamó “los modos de conocer y de reproducir conocimiento” que tiene como eje 
el “saber ser” de la comunidad;  y que son más que modos de producir conocimientos, pues se trata 
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de reproducir sabiduría y que es necesario revitalizar como una necesidad en el proceso de 
descolonización de la historia, epistémica, del saber y del ser. 
 
Se trata de una visión totalizadora,  complementaria entre sí, que además de encuentra en la 
sabiduría kichwa amazónica en donde el sacha (la selva) es la fuente de la totalidad de la 
existencia. Similar a la corresponsabilidad, en la creación del conocimiento, entre la naturaleza,  la 
tierra como fuente de vida, los sabios y el ser humano se cree entonces que este saber heredado 
desde  los ancestros al runa (ser humano) genera el Sumak Kawsay, que se refiere al buen vivir, 
para lo que es necesario entrelazar el sentir, el pensar, el decir y el hacer, ahí está el secreto del 
buen vivir. Sin embargo el sinchi  o fuerza principal para vivir con alegría, que es la meta de todo 
ser humano, está en el corazón, en el corazonar. 
 
El corazonar se constituye así en una contrapropuesta a las epistemologías dominantes que se 
sustentan en un modelo civilizatorio sostenido en el desarrollo evolucionista unilineal, y que erigió 
la civilización occidental como la cúspide de la evolución racional, cultural e histórica, y en 
nombre de ello, rechazar la tradición como expresión de atraso y primitividad propios de otros 
pueblos y culturas indígenas. Para las sabidurías insurgentes, el saber se sustenta en el poder de una 
raíz de ancestralidad que no se queda anclada en el pasado, sino que muestra su contemporaneidad, 
la tradición es una fuerza que viniendo de atrás del tiempo, se revitaliza permanentemente, por ello 
el poder que aún tiene la palabra de los mayores, de los antiguos, de los abuelos, los ancianos, 
como referentes de la memoria, como depositarios de la sabiduría.  
 
La memoria, no es un depósito de cosas que vienen del pasado, sino que es una construcción social 
que hace referencia a todo el acumulado social de la existencia de un pueblo, que es lo que le ha 
permitido construirse como tal; de ahí la importancia en las “sabidurías otras” de la memoria 
colectiva y de la tradición, pues desde la revitalización de la ancestralidad, de la tradición y la 
memoria, los pueblos sometidos a la dominación han construido históricamente referentes de 
sentido para vivir el presente e imaginar el futuro, pues la memoria es raíz de la sabiduría y se 
manifiesta en nuestros símbolos que a su vez son cuerpo y palabra; física y espiritual. 
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1.5.3.  La identidad 
 
 
La cultura se construye por la interacción de los seres humanos, pero al mismo tiempo jamás está 
definitivamente construida, porque continuamente por la propia interacción de los seres humanos 
está en proceso de cambio.  La identidad se presenta como una construcción social  que está 
relacionada con la pertenencia, con la integración pero sobre todo con la participación en la vida de 
las diversas sociedades. Cuando llegaron y extendieron el orden europeo impusieron a las 
poblaciones originarias nuevas identidades culturales, o mejor dicho identidades que fortalecieran 
los procesos políticos, económicos, sociales y religiosos traídos desde Europa. Uno de esos 
controles más importantes fue el religioso, al cual le acompañó la invisibilización de las distintas 
formas de cultura y de producción de conocimiento, y muy de cerca la violencia, la represión y el 
asesinato de cientos de pobladores originarios.  
 
También es importante señalar, en este apartado teórico, que durante los siglos de colonialismo 
español, los indígenas fueron la "raza inferior" cuya explotación contribuyó a la acumulación 
originaria del capitalismo europeo, sin embargo,  permanecen los procesos de resistencia indígena a 
escala regional, los mismos que han llevado a constituirse en una verdadera fuerza social de 
resistencia. “Los movimientos indígenas de Latinoamérica están vivos y en pie de lucha ... hay un 
común denominador de fondo: la reivindicación de una identidad cultural de base: como indios 
nos conquistaron, como indios nos liberaremos"
24
. Guerrero, hace un análisis sobre identidad, 
tomando en cuenta un enfoque constructivista y racional que ve a las identidades como 
construcciones sociales y dialécticas, puesto que las interrelaciones sociales generan 
conocimientos, los mismos que dan sentido a un proceso de construcción simbólica. 
 
Se puede decir que las identidades se van construyendo, que estas no son estáticas, además que los 
procesos que forman la identidad se los hace a partir de algo o de la necesidad de autor reflexionar 
sobre sí mismo, según Guerrero. Es importante señalar que en la actualidad  muchas personas se 
preguntan quién soy  y de dónde vengo, y esa ya es un primer paso para hablar sobre identidad, 
considerando o permitiéndonos más adelante decir yo soy de tal o cual lugar, yo soy de tal o cual 
pueblo, y afirmando así  sus raíces ancestrales. Con esto, se puede decir que las identidades se van 
                                                          
24 APUNTES SOBRE LA REBELIÓN [en línea] [citado 13 de julio de 2009]. Disponible en: 
www.rebelion.org/noticia.php?id=79440   
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definiendo a partir de que varios individuos se vayan agrupando o como en el caso de algunos 
pueblos, que a través un proceso se autodefinieron y auto determinaron.  
 
Al decir de Lajo, la identidad es la posibilidad que tenemos todos los seres humanos de 
reconocernos como "los mismos" antes, ahora y después, lo difícil es saber cuáles son las 
diferencias fundamentales con las otras culturas, sin que el colonialismo subsistente nos diga que 
nuestra cultura "no vale nada". Por eso es imprescindible, tomar el término que los abuelos usan 
“Ñawpa Rimay”25, por eso dicen que el pasado está en frente y que el futuro es incierto y ese está 
atrás por eso es que no lo vemos. Echeverría, señala a la identidad como un proceso de 
reproducción social y de autorrealización. Es de reproducción porque a lo largo de la vida, los seres 
humanos utilizamos diferentes herramientas o instrumentos para interactuar con  los demás, 
entonces se puede decir que estos elementos o instrumentos que lo componen nos ayudan o nos 
permiten que nos identifiquemos con los otros. 
 
Por otro lado, Guerrero afirma que la identidad es "autorrealización" ya que, la producción de 
sentido del ser humano tiene que ver con proyectos que persiguen una necesidad, así el sujeto 
social se hace a sí mismo, se da a sí mismo una determinada figura, una mismisidad o identidad, 
que consiste en la realización de determinados fines productivos en la elaboración de ciertos  
objetos. Señala Echeverría entonces con esto que el ser social se va autoconstruyendo en forma 
individual y colectiva dentro de una sociedad. "En la identidad siempre se interrelacionan más de 
un actor: El yo y el otro; el yo y los otros, en un proceso histórico marcado por continuidades y 
discontinuidades"
26
, entonces puedo entender que la identidad no se hace por intervención de una 
sola persona, sino que esta necesita la participación de  otros seres de su misma especie, claro 
entendiendo que todo está dado desde un proceso integral e integrador. 
 
Además, es importante señalar cuál es el paradigma conceptual tras el "Descubrimiento de 
América", Quijano hace referencias en sus textos a la construcción de un patrón dominante, hijo de 
Europa, incluye en sus análisis el término “colonialidad” para explicar las relaciones entre europeos 
y los habitantes originarios, de lo que más tarde vendría a llamarse  América Latina.  Quijano 
señala que colonialidad  es un concepto diferente, aunque vinculado al colonialismo y este:  
 
                                                          
25Ñawpa Rimay en lengua kichwa quiere decir la palabra que nos antecede 
26MADRID, Dimitri, (2007). Estrategias en la diversidad. Ecuador: Colección ensayos.  p. 3  
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hace referencia estrictamente a una estructura de dominación/explotación donde el control 
de la autoridad política, de los recursos de producción y del trabajo de una población 
determinada, lo detenta otra de diferente identidad y cuyas sedes centrales están además en 
otra jurisdicción territorial, alrededor de la cual no siempre, o necesariamente, implica 
relaciones racistas de poder
27
 
 
 
Para Quijano, el colonialismo es más antiguo, mientras que la colonialidad ha probado en los 
últimos 500 años ser más profunda y duradera que el colonialismo; aunque sin duda, se engendró 
dentro de éste y sin él no habría podido ser impuesta en la intersubjetividad del mundo de modo tan 
enraizado y prolongado. La intersubjetividad del mundo, a la cual hace referencia Quijano, supone 
la imposición ideológica que Occidente desarrolló, pretendiendo invisibilizar al otro; por otro se 
entiende a los habitantes originarios que poblaban “América” antes de la llegada de Europa. 
Quijano también señala que América se constituyó como el primer espacio/tiempo de un nuevo 
patrón de poder de vocación mundial, además como la primera identidad de la modernidad.  
 
Con lo expuesto anteriormente, es importante que se entienda que en estos tiempos hay un debate 
sobre las diferentes identidades, ya que "algunos autores proponen que es preciso reconocer el 
carácter multidimensional y diferenciado de las identidades".
28
 Por otro lado, la identidad tiene 
funciones, una de ellas es la locativa, esta señala que la identidad nos ayuda a decir y ser lo que 
somos, también a no ser iguales, a conservar las distancias de " nosotros"  frente a los " otros" 
(Guerrero. 1997). 
 
La toma de conciencia del ser humano de sí mismo y también de su diferencia con otros seres 
humanos generó entonces su cultura, entendida como las creaciones hechas por los humanos y las 
que se siguen haciendo, tanto en cuestiones materiales (como la ropa, herramientas, etc., pero 
también simbólicas como los mitos, las tradiciones, las religiones, las formas de amarse) que va 
adquiriendo cada persona perteneciente a una colectividad  y que se va modificando con el paso del 
tiempo. Estas creaciones humanas para regir la vida social, política, económica, etc., se encuentran 
atravesadas por el patrón ideológico que se originó en Occidente y se trasladó a América Latina, 
para intentar ser reconocido como único a través del proceso de colonización. 
                                                          
27QUIJANO, Aníbal, (2000). Colonialidad del poder y clasificación social. Estados Unidos: Journal of world-
systems research. p. 386 a 342 
28GUERRERO, Patricio, (2002). La cultura, estrategias conceptuales para comprender la identidad, la  
diversidad,  alteridad y diferencia. Ecuador:  Abya-Yala. p. 68 
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1.6. Comunicación y cultura 
 
 
La comunicación ayuda a dar forma a la cultura, mientras que la cultura es su sustancia y su 
dirección, es decir, que la relación comunicación-cultura es muy amplia y en su accionar genera 
significativos cambios en la sociedad. Es importante volver la mirada a la comunicación en su 
sentido original como relación, participación y puesta en común.  
 
La comunicación es un hecho social omnipresente y permanente que se expresa en el 
intercambio de experiencias, conocimientos, emociones, pensamientos de modo de quienes 
participan en ese intercambio se encuentran en la capacidad de presuponer sentidos y 
conceptos similares.  La comunicación entonces hay que asimilarla como una praxis 
colectiva que, se instituye y se manifiesta a través de las formas simbólicas y sistemas de 
significación, cuya esencia radica en la percepción, generación, producción, intercambio, 
aceptación negación de realidades.
29
 
 
 
Las estructuras (formas) del pensamiento  social, económico, político, y religioso, como señala el 
italiano Zecchetto, se construyen a partir de la naturaleza como algo natural, y  bajo las actividades 
que el ser humano realiza, generan formas sociales para desarrollar la vida. Estas creaciones 
humanas para regir la vida social, política, económica, etc., se encuentran atravesadas por el patrón 
ideológico que se originó en occidente y se trasladó a América Latina, para intentar ser reconocido 
como único a través del proceso de colonización. Entonces podemos decir que, la comunicación es 
inseparable de la cultura, tomando en cuenta que ambos términos están presentes en el desarrollo 
individual y por tanto en el desarrollo social, mismo que es un resultado de la interacción humana. 
Según Estrada, la relación cultura-comunicación es imposible de disolver, mediada por los 
eslabones intermedios que le dan cierta autonomía a cada componente de la totalidad del sistema.  
 
El  mismo autor afirma que la historia de la comunicación se remonta a los orígenes de la 
humanidad, pero a partir del desarrollo de los medios impresos, que van más allá de cualquier 
diferencia natural porque trascienden la diversidad cultural, por lo que en la medida que se 
transforman, revolucionan el modo en que los seres humanos comparten sus pensamientos. 
También decimos que la cultura no es un ente fijo, sino que se entiende como un proceso que se 
                                                          
29
 FACULTAD DE Comunicación Social (2003) Plan Director de la carrera de Comunicación Social, 
Ecuador: Universidad Central del Ecuador. p. 15 
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construye en la interacción. Asimismo, la comunicación constituye un proceso entre dos polos 
activos los cuales se ven transformados por la interacción. Incluso en nuestra época de medios 
globales de comunicación, no se puede pensar ni entender la comunicación sino se parte de la 
cultura. 
 
 
1.7. Hacia nuevos horizontes en  comunicación y cultura  
 
 
En este capítulo se  puede expresar que la comunicación tiene su raíz en la palabra latina 
‘comunicare’ que significa poner en común y en primera instancia es el proceso de intercambio de 
contenidos y construcción de significados entre dos seres humanos o más: es decir, es un proceso 
relacional. Estas son dos conceptualizaciones básicas de comunicación que ayudan a su 
entendimiento posterior.  
 
Es importante saber también la manera en que se estructuran los mensajes y sus significados 
particulares para cada persona, por lo tanto, se puede indicar que el mensaje es una construcción 
sígnica y completa que al interactuar entre las personas produce sentidos que se organizan y 
circulan socialmente a través de los diferentes  sistemas de significación que surgen como producto 
de la actividad humana, a esto debemos agregar las diversas representaciones sociales que se 
estudian desde la cultura. Como autora señalo que la investigación sobre comunicación en 
Latinoamérica aún tiene en sus bases esquemas y modelos conceptuales foráneos, que no son muy 
aplicables a nuestras realidades. 
 
Se entiende que la cultura es la construcción permanente de significados en el pensar, hacer y sentir 
de las personas que se enfrentan a una disputa constante por  definir qué significados deben ser 
establecidos en la práctica social. La cultura contribuye a dar sentido a nuestra identidad y de la 
configuración de nuestro “yo” depende la aceptación o no de las relaciones de poder existentes, lo 
que  tiene que ver con nuestra subjetividad y con la permanencia (o transgresión) de un orden 
determinado. En los movimientos sociales, la cultura tiene directa relación  con la construcción  y/o 
apropiación de  identidades “alternas” que cuestionan el orden establecido y emprenden luchas 
políticas de transformación social. 
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Estos aspectos tratan sobre una visión histórica y teórica sobre las relaciones sociales, que se 
estructuran con base en la dominación y la explotación, constituyendo relaciones inequitativas para 
potencializar un patrón de poder. Se debe entender que la sabiduría andina es integradora, 
complementaria y dentro de ella las cosas del mundo siempre se entienden en correspondencia las 
unas con las otras (no de forma dispersa), y el todo está en constante interrelación con las partes. Es 
decir, se comprende como una racionalidad plenamente vivencial, viva, plenamente simbólica y en 
construcción permanente. 
 
En esta relación del ser, crea símbolos en cuyo pariverso
30
 existen mundos simultáneos, paralelos y 
comunicados entre sí, en los que se reconoce la vida y la comunicación entre las entidades 
naturales y espirituales. De ahí que surgiera la Chakana, de origen quechua, que significa 
puente/unión, y Hanan que significa alto/arriba/grande, que podría interpretarse como  la unión del 
todo. Esta relación del todo, se refiere a que todo tiene vida: los símbolos, el ser humano, los 
animales, las plantas, las piedras, los ríos, los cerros, todo lo que habita en la Madre Tierra, por eso, 
no se puede hablar ni entender la comunicación como algo separado (aislado) ni solamente como 
instrumento.  
 
Queda pues evidenciado, a través de este capítulo, que todos los aspectos dentro de una sociedad 
están relacionados de forma indirecta o directa entre sí. Por ejemplo, el ser humano con otro ser 
humano, el ser humano con la naturaleza, el ser humano con las deidades, eso es en última y final 
instancia la esencia de comunicar. 
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
30Término de aproximación  a la dualidad de la totalidad andina 
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CAPÍTULO II 
 
 LENGUA, LENGUAJE Y TRADICIÓN ORAL 
 
 
2.1 El mito como lenguaje 
 
 
Podemos decir que, en la actualidad, tanto el tema de  mito como sus afines conforman una suerte 
de "apretujado ovillo" que precisa ser desenredado. Pero en la actualidad, la palabra "mito" posee 
una pluralidad de sentidos y ello se debe principalmente, tal como ha señalado García, a “la amplia 
difusión del término, cargado de connotaciones valorativas, que ha pasado de un uso especializado 
a un empleo más amplio e impreciso"31, como el que encontramos en el lenguaje coloquial difundido 
a través de los medios masivos de comunicación.  Para plantear este tema tomo las palabras de 
Ruiz que señala:  
 
 
Una de las preguntas que uno se plantea es ¿pertenezco a una cultura en particular? la 
verdad no he podido contestar esta pregunta pero si sé que puedo reconocerme en los 
otros, sé que uno de los primeros aprendizajes cuando éramos pequeños ha sido para todos 
el dividir el absoluto en dos, arriba y abajo, adelante y atrás, bueno y malo. Sé también que 
cuando hablamos de conocimiento, no importa en qué cultura pensamos en tres, aquello 
que conocemos, el sujeto que conoce y el proceso del conocer, sin importar si la técnica se 
llama razón aristotélica, pensamiento matemático, inteligencia emocional, intuición 
sintética, meditación, o estado no ordinario de conciencia. Quiere decir esto que si bien 
tenemos lenguajes diferentes y conceptos diversos, algunos procesos psicológicos con los 
cuales nos acercamos a aquello que denominamos realidad son equivalentes”.
32
 
 
 
Por otro lado, puedo señalar que el mito en su acepción más antigua indica el pensamiento 
expresado, la palabra, el discurso encaminado principalmente en cuanto: la noticia, el mensaje, el 
relato, acontecer o historia, por ello desde la visión andina muchos abuelos nos dicen, nos cuentan, 
nos describen, y nos enseñan, por ejemplo, cómo nacieron nuestros cerros, lagunas,  ríos, entre 
otros seres, a ello, se conoce como mito, unos manifiestan que hay algo de verdad y otros que es 
                                                          
31RUIZ, Ruth, (2004). Símbolo, mito y hermenéutica. Ecuador: Abya Yala.p. 9 
32RUIZ, Ruth, (2004). Símbolo, mito y hermenéutica. Ecuador: Abya Yala.p. 68  
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una mera fantasía, sin embargo es importante la  intención comunicativa que se tiene al tratar de 
conceptualizar este término. 
 
 
Strauss en su libro ‘Antropología Estructural’ señala en el capítulo dedicado al estudio del mito, 
una de sus principales características: “el mito está en el lenguaje y al mismo tiempo más allá del 
lenguaje”33 . Resulta que un mito se refiere siempre a acontecimientos pasados: “antes de la 
creación” o “durante las primeras edades” o en todo caso “hace mucho tiempo”, pero a este valor 
intrínseco atribuido al mito agrega que estos acontecimientos, bien pudiera decirse que se suponen 
ocurridos en un momento del tiempo, teniendo la característica de ser una estructura permanente y 
que esta se referirá simultáneamente al pasado, al presente y al futuro. Adicionando que el mito, 
con respecto a su simultaneidad, puede pertenecer al dominio del habla y ser analizado de esta 
forma o también pertenece a la lengua, en la cual se formula. Eliade hace una definición sobre el 
mito realmente muy convincente: 
 
 
el mito cuenta una historia sagrada; relata un acontecimiento que ha tenido lugar en el 
tiempo primordial, el tiempo fabuloso de los «comienzos». Dicho de otro modo: el mito 
cuenta cómo, gracias a las hazañas de los Seres Sobrenaturales, una realidad ha venido a la 
existencia, sea ésta la realidad total, el Cosmos, o solamente un fragmento: una isla, una 
especie vegetal, un comportamiento humano, una institución. Es, pues, siempre el relato de 
una «creación»: se narra cómo algo ha sido producido, ha comenzado a ser.  El mito no 
habla de lo que ha sucedido realmente,  de lo que se ha manifestado plenamente. Los 
personajes de los mitos son Seres Sobrenaturales. Se les conoce sobre todo por lo que han 
hecho en el tiempo prestigioso de los «comienzos». En suma, los mitos describen las 
diversas, y a veces dramáticas, irrupciones de lo sagrado (o de lo «sobrenatural») en el 
Mundo. 
34
 
 
 
 
Eliade también  subraya un hecho importante para la comprensión del mito, indica:  
 
 
el mito se considera como una historia sagrada y, por tanto, una «historia verdadera», 
puesto que se refiere siempre a  realidades. El mito cosmogónico es «verdadero», porque la 
existencia del Mundo está ahí para probarlo; el mito del origen de la muerte es igualmente 
«verdadero», puesto que la mortalidad del hombre lo prueba, y así sucesivamente.
35
  
 
 
 
Vale aclarar la distinción que  hace Eliade entre el hombre arcaico y el hombre moderno, el 
primero se declara como el resultado de cierto número de acontecimientos míticos, mientras que el 
                                                          
33
LÉVI-STRAUSS,(1958). Antropología Estructural. Cuba: Ciencias Sociales. p. 233 
34ELIADE, Mircea, (1999). Mito y realidad. España: Kairós. p. 13  
35ELIADE, Mircea, (1999). Mito y realidad. España: Kairós. p. 14 
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segundo piensa que está constituido solamente por la historia. Creo también válido referirme a la 
disparidad entre los mitos cosmogónicos y los de origen. Los mitos cosmogónicos son todas las 
historias míticas que relatan el inicio de algo, es decir, una creación del mundo por excelencia. Los 
mitos de origen igualmente narran una creación, pero esta sería nueva en el sentido de que no 
estaba en el mundo. Los mitos de origen prolongan y  completan al mito cosmogónico: cuentan 
cómo el mundo ha sido modificado, enriquecido o empobrecido. 
 
Las primeras huellas de las raíces culturales están o pueden hallarse en los mitos, según Santillán, 
“el mito, en la visión andina es una realidad que sucedió,  son enseñanzas metafóricas del tiempo 
pasado para estos tiempos, los abuelos siempre la personificaban”36, por eso se dice que era y es 
vivencial, es una comunicación con el Nawpa Pacha
37
, para dirigirnos  al Kunan Pacha
38
. Eliade 
señala que el espacio de las sociedades de tradición, a diferencia del de las “contemporáneas”, no 
es “homogéneo”, este presenta rupturas, roturas, desgarraduras…, hay ciertas porciones de espacio 
cualitativamente diferentes de otras desprovistas de significado; esta “no homogeneidad espacial” 
se traduce por una experiencia de oposición entre el “espacio sagrado”, aquel que “existe 
ritualmente” y otro extendido, común y profano que tan solo lo entorna.  
 
Hay entonces “espacios sagrados” fuertes y significantes, y otros llanos, sin estructura, 
amorfos y “sin energía”. Digamos que la experiencia singular de la no homogeneidad del 
espacio, en nuestras tierras del centro o de KI TO o de KI TU, debió constituir para 
nuestros pueblos ancestrales una experiencia primordial comparable a la “fundación de un 
ombligo de mundo”.  Esa ruptura operada en el espacio buscando un corazón, un “shungo” 
o centro, permitiría la constitución de un “relato del centro del mundo”, la creación de un 
mito fundacional ( mito es equivalente a “mite”, “middle”, “midgard” en las culturas 
anglosajonas), y a la definición lenta pero paciente, de una cuerda o seke o soga imaginaria 
que guíe el camino del sol, en la mitad ecuatorial y definir este hecho de manera geodésica 
y astronómica, en el valle de Lullu Pampa, hoy llamado “valle equinoccial”, en aquellas 
tierras del felino sagrado Pumasqui, o aún mejor del jaguar u otorongo:  animal totémico 
identificado entre los kitus como representante del poder del fuego, de la relación tierra 
cielo y tótem “del sol de sus antepasados”.
39
 
 
 
El punto de partida de los mitos es la oralidad, aunque después fueron los escritos, también 
podemos decir que el mito es una forma de conocimiento que está llena de símbolos y de 
significados de la vida de un pueblo, es decir que puede usarse como un lenguaje para transmitir 
cierto tipo de significados profundos sobre el mundo y los diferentes seres, saberes y sentires. El 
                                                          
36Santillán Kuricharik, yachak de la comunidad de Agato 
37Ñawpa Pacha, en lengua kichwa quiere decir  el tiempo-espacio de antes 
38Kunan Pacha, en lengua kichwa quiere decir el tiempo-espacio de ahora 
39ENCUENTRO Interdisciplinario sobre el Kitu milenario (2012).Texto sinóptico de la exposición de Mito y 
Semiótica del Quito Milenario, Universidad Metropolitana. Velasco  Andrade Diego. 
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mismo Eliade señala, “que en las sociedades arcaicas, el mito no es una fábula ni una invención ni 
ficción, sino historia verdadera. Una historia de inapreciable  valor, porque es sagrada, ejemplar, 
significativa”40. Eso le da validez al mito en cuanto creación social y así se configuró de formas 
distintas de acuerdo a la época en que se producía, de esta manera  “para el hombre primitivo, lo 
sagrado es realidad, por excelencia”41. 
 
Hay que tomar en cuenta que el mito tiene un carácter simbólico, no se muestra como un 
conocimiento objetivo, sino como un conjunto de intenciones significativas, ajenas al pensar 
reflexivo. No se puede dejar de lado la tradición contada y/o cantada de padres e hijos, de los 
abuelos y abuelas mantenedores de las formas de vida más antigua a los niños y jóvenes que son 
continuadores de los saberes, sentires y pensares de cada pueblo, sufren a cada instante y de manera 
creciente los efectos que se divulgan por los poderosos medios de comunicación masiva, borrando 
la especificidad cultural de la memoria. Por ello el mito como lenguaje es un instrumento 
representativo y abstracto de la realidad concreta y el papel de la tradición oral es acumular 
experiencias materiales y espirituales de los pueblos. “En los momentos actuales, el mundo está 
viviendo, un nuevo renacer de los tiempos, es decir estamos volviendo a los ojos a la sabiduría de 
la tierra, de la naturaleza”42. Los taytas y mamas nos dicen que nuestras comunidades desde sus 
orígenes sembraron, maduraron y vieron el fruto de sus propios saberes, vivenciados en medio de 
su propio entorno. Cachiguango, describe claramente el mito sobre nuestro nacimiento. 
 
En Ñawpa –Pacha todo estaba de noche, solamente Apunchik
43
-Atsil -Yaya
44
 vivía junto a 
Apunchik-Atsil -Mama
45
 No había nadie más que ellos. Hasta entonces no había el día. 
Todo era obscuridad.  Apunchik-Atsil –Yaya empezó a enamorar a Apunchik-Atsil- 
Mama. Ella correspondió al amor de Apunchik-Atsil –Yaya. Se unieron en la obscuridad  y 
Apunchik-Atsil- Mama quedó embarazada. Así nació Apunchik-Pacha-Mama.
46
 Cuando 
nacía  Apunchik-Pacha-Mama, Apunchik-Atsil –Yaya sopló  e hizo sonar su churu
47
, y 
cuando sonaba el churu empezó a amanecer. Apunchik-Pacha-Mama creció, se convirtió 
en una hermosa mujer y su vientre también empezó a crecer. Ella ya había nacido 
fecundada. Cuando llegó el momento de nacer Apunchik-Atsil –Yaya fue el partero. 
Nacieron Llipiyak (el rayo) y Kulun (el trueno) que iluminaron y retumbaron. En cada rayo 
y trueno “arriba” nacieron: Inti-Yaya (Padre Sol), Killa Mama ( Madre Luna), Chaska (los 
panetas) y Kuyllur (las estrellas). En cada rayo y trueno “abajo” nacieron Allpa Mama 
                                                          
40ELIADE, Mircea, (1999). Mito y realidad. España: Kairós. p. 20 
41ELIADE, Mircea, (1999). Mito y realidad. España: Kairós. 20 
42 CACHIGUANGO, Enrique, Pakarina, el ritual andino del nacimiento y crianza de niños y niñas en 
Cotacachi. p.9  
43Apunchik. Palabra kichwa de Apuk(divinidad) y –nchik sufijo kichwa de la primera persona del plural 
(nosotros). Apunchik es la divinidad dentro de nosotros. 
44Apunchik-Atsil Yaya. Quiere decir gran espíritu Padre Atsil. Divinidad suprema masculina. 
45Apunchil-Atsil Mama. Quiere decir gran espíritu Madre Atsil. Divinidad suprema femenina. 
46Apunchik-Pacha-Mama.Divina Madre tiempo. Divina madre mundo. Divina Madre naturaleza. Divina 
madre Pariversal (“universo” dual-par) 
47Churu, caracol marino gigante 
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(Madre Tierra), Yaku Mama (Madre Agua), Rumi (las rocas), Nina (el  fuego), Urku (las 
montañas), Akapana (el huracán), Yura (las plantas), Kiru (los árboles), Wiwa( los 
animales),  Kuychi(el arco iris), Wayra(el viento), Runa warmi (la mujer), Kari runa (el 
hombre) y todo lo que existe. Todo lo que Apunchik-Pacha- Mama, había parido estaba 
vivo. Todo sentía y hablaba igual que nosotros, los runas
48
. Todo estaba al revés. 
Apunchik-Atsil- Yaya, Apunchik-Sami- Mama y Apunchik-Pacha- Mama, hicieron 
consejo, se conversaron y decidieron “enmudecer” a todos su hijos e hijas. Poco a poco 
fueron enmudeciendo hasta que al final quedamos  con todo y como somos ahora nosotros 
los runas, mientras que los demás siguen hablando en formas diferentes, de los nuestros así 
nacimos.
49
 
 
 
Este mito ha sido contado por muchos abuelos y abuelas desde su punto de vista, y siempre 
encontramos no un solo creador sino un par, es decir padre y madre, con eso, los tayta-s y mama-s, 
dicen que en el conocido “Universo” no hay uno solo, todo tiene su par. Por ello siento necesario 
propiciar diversas maneras de registrar algunos mitos que se mantienen en los diferentes pueblos y 
nacionalidades, dichos medios deben ser duraderos para valorar comparativamente las 
concepciones que cada comunidad posee. 
 
El mito articula los sentimientos según las reglas de una gramática distinta a la de la ciencia, 
aunque sea complementaria  a esta. No hay ruptura entre mitos y logos.  El ser humano se expresa 
al mismo tiempo en ambos órdenes y no puede subsistir sin ninguno  de los dos… uno de los 
terribles errores de la sociedad occidental es pensar que el hombre tiene suficiente con lo sígnico y 
conceptual, pudiendo ignorar lo simbólico, lo mítico y lo ritual.  
 
 
2.2 El lenguaje como característica del ser humano 
 
 
Para poder entender las funciones del lenguaje es necesario comprender primero: ¿qué es el 
lenguaje?  Algunos  autores como Beristáin dicen que el lenguaje es la “facultad de simbolizar, es 
decir, de representar lo real por un signo y de comprender ese signo como representante de lo 
real”50, también señala solo nos relacionamos con el mundo a través del lenguaje que permite la 
                                                          
48 Runa es un término kichwa que quiere decir persona 
49 CACHIGUANGO, Enrique, Pakarina, el ritual andino del nacimiento y crianza de niños y niñas en 
Cotacachi. p.9 
50BERISTÁIN, Helena, (1999). Diccionario de Retórica y Poética. México: Porrúa. p. 127 
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formulación de conceptos que, al referirse a las cosas, hacen posible tanto el pensamiento como la 
comunicación acerca de la misma cultura. 
 
El lenguaje tiene un lado social, la lengua, y otro individual, el habla, uno sin el otro, no pueden 
concebirse, al decir de Saussure. Además define a la lengua, como un sistema de signos en el que 
solo es esencial la unión del sentido y de la imagen acústica; además señala, “la lengua no es una 
función del sujeto hablante, sino el producto que el individuo registra pasivamente [...], es la parte 
social del lenguaje exterior al individuo, que por sí solo no puede ni crearla ni modificarla...”.51  
 
Por otro lado, la  lengua es un contrato colectivo, según Barthes, en cambio, el habla es definida 
por Saussure como, “un acto individual de voluntad y de inteligencia”52, en donde se distingue, 
cómo el sujeto combina los signos para expresar sus pensamientos y el mecanismo que le permite 
exteriorizar esas combinaciones. Trasladando el significado lingüístico verbal al lenguaje visual, 
las partes que lo componen: lengua y habla, se desarrollarían de la siguiente forma: En los Andes, 
la lengua al ser colectiva, y de carácter arbitrario y exterior al lenguaje y por lo tanto de aprendizaje 
pasivo, genera una serie de signos primarios básicos a los que se les confieren significados 
convencionales; asimismo, el habla al ser de carácter individual es la que define los  estilos para 
cada cultura a lo largo del territorio y por ende, las diferencias que nos permiten reconocerlas, pero 
al mismo tiempo referirlas a la misma lengua que sería el carácter andino.  
 
Sin embargo, algunos autores que investigan el código andino, tienen dos discursos acerca del 
lenguaje de las culturas originarias, para Villena, las culturas indígenas no tuvieron la necesidad de 
un sistema de escritura alfabética euroasiática, ellos diseñaron un sistema de comunicación no 
verbal para significar y simbolizar.  Mientras que Euribe, demuestra que las culturas  originarias 
tuvieron algunos tipos de códigos: los quelcas (código mítico figurativo que expresa cómo fueron 
representadas las personalidades de wiracocha en esquemas simbólicos, que encierran en sus 
atributos, las cualidades que definen su cosmovisión de la naturaleza), los tocapus (código 
simbólico geométrico del diseño de los amautas en el que se manifiesta su visión del orden 
universal expresado en el concepto de Pacha), y los quipus (sistema de registro de información a 
base de cordeles de varios colores que eran prendidos a un cordel principal con nudos). 
 
                                                          
51CURSO Lingüística General, SAUSSURE, Ferdinand, p. 40 y 41  
52 CURSO Lingüística General, SAUSSURE, Ferdinand, p. 40 y 41 
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Ahora que se tiene una idea en cuanto a qué es lenguaje, puedo expresar que es un medio de 
comunicación entre los seres humanos, que se puede dar a través signos orales y escritos que 
poseen un significado. Un lenguaje puede relacionar símbolos (sonidos, letras y signos, etc.). El 
lenguaje nos ayuda a expresar nuestro pensar, nuestro sentir y nuestro hacer. 
 
 
2.2.1  Funciones del lenguaje 
 
 
Si se dice que el lenguaje se usa para comunicar una realidad sea esta afirmativa, negativa o de 
posibilidad, un deseo, una emoción, un sentimiento, para preguntar o dar una orden, entonces las 
funciones se refieren al uso de la lengua que hace una persona. Es decir, son los diferentes 
objetivos, propósitos y actitudes, que se le da al lenguaje al comunicarse. “Diversos lingüistas, 
como Bühler, Jakobson y  Halliday, han propuesto distintas clasificaciones de las funciones del 
lenguaje”.53 
 
Es importante mencionar que las funciones del lenguaje (referencial, expresiva y apelativa) pueden 
estar presentes de diversas maneras. Lo fundamental es considerar al contenido no como algo 
aislado o como un objeto de estudio en sí mismo, sino que siempre debe estar al servicio de la 
comprensión y expresión de los estudiantes. La variedad de modelos teóricos que explican el 
lenguaje, su funcionamiento, adquisición y desarrollo deriva también en una gran diversidad de 
funciones, dependiendo del enfoque teórico y del autor que sigamos. 
Jakobson “plantea el modelo de la teoría de la comunicación. Según este modelo el proceso de la 
comunicación lingüística implica seis factores constitutivos que lo configuran o estructuran como 
tal.”54 
a)  Función emotiva: “El emisor tiende a expresar sentimientos dando a 
conocer su vida afectiva, su estado de ánimo, su emoción, su sensibilidad, su punto 
de vista ante lo que dice. 
                                                          
53 FUNCIONES DEL LENGUAJE [en línea] [citado 5 de abril de 2013]. Disponible en:     
http://www.educarchile.cl/Portal.Base/Web/VerContenido.aspx?ID=206859  
54LAS FUNCIONES DEL LENGUAJE [en línea] [citado 8 de abril de 2013]. Disponible en:    
http://aprendelenguaje.blogspot.com/2007/03/las-funciones-del-lenguaje-segn-roman.html 
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b)  Función Conativa: Se usa como instrumento para influenciar el ánimo del 
receptor con la finalidad de empujarlo a un comportamiento determinado.”55, es decir 
que el receptor predomina sobre los otros factores de la comunicación, pues la 
comunicación está centrada en la persona del tú, de quien se espera la realización de un 
acto o una respuesta. 
c) Función referencial: “El acto de comunicación está centrado en el contexto, o sea, en 
el tema o asunto del que se está haciendo referencia. Se utilizan oraciones declarativas 
o enunciativas, pudiendo ser afirmativas o negativas. 
d) Función metalingüística: Se centra en el código mismo de la lengua. Es el código el 
factor predominante.” 56 
e)  Función fática: “Es la función donde el lenguaje tiene como objetivo consolidar, 
detener o mantener el contacto entre el emisor y el receptor. 
f)  Función poética: Se usa el lenguaje para crear un mensaje con valor de obra de arte, 
si está impregnado de belleza, es armónico, tiene colorido y énfasis, se podría decir 
que se está utilizando el lenguaje como finalidad estética.” 57 . Se utiliza 
preferentemente en la literatura. 
 
 
En estos tiempos una de las propuestas más acogidas, es la del Bühler: 
 
 
 
Bühler retoma el esquema de Platón en el que se dice que el lenguaje es un organum para 
“comunicar uno a otro algo sobre las cosas”.  Bühler identifica tres funciones básicas del 
lenguaje: la función representativa, relacionada precisamente con el contexto, con las cosas 
aludidas (símbolos); la función expresiva, vinculada con el emisor, cuya interioridad 
expresa (síntoma), y la función apelativa, vinculada con el receptor, por cuanto es una 
apelación al oyente, con el fin de dirigir su conducta (señal).”58 
 
 
 
Finalmente, se puede afirmar que históricamente el lenguaje ha sido protagonista principal en el 
proceso de evolución del hombre, gracias al lenguaje el hombre se ha podido organizar en grupo o 
comunidades desarrollando un lenguaje propio para cada región o grupo.  
 
                                                          
55ESTUDIO DE LA COMUNICACIÓN HUMANA [en línea] [citado 8 de abril de 2013]. Disponible en:   
http://www.scribd.com/doc/3832210/TRABAJO-DE-INVESTIGACION 
56LAS FUNCIONES DEL LENGUAJE [en línea] [citado 8 de abril de 2013]. Disponible en:    
http://www.docstoc.com/docs/124599076/Funciones-del-lenguaje---DOC   
57ESTUDIO DE LA COMUNICACIÓN HUMANA [en línea] [citado 8 de abril de 2013]. Disponible en:   
http://www.scribd.com/doc/3832210/TRABAJO-DE-INVESTIGACION 
58EL LENGUAJE Y SUS FUNCIONES  [en línea] [citado 8 de abril de 2013]. Disponible en:  
  http://www.gestiopolis.com/administracion-estrategia/lenguaje-comunicacion-y-sus-funciones.htm    
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2.3 Espacios territoriales de la lengua  
 
 
La lengua es el instrumento de comunicación propio del ser humano y su principal medio de 
expresión. Empezamos a comunicarnos a través de la lengua que aprendemos en la infancia, y a 
través de ella, adquirimos una forma de comprender nuestro entorno. Así, la lengua se convierte en 
parte importante de nuestra identidad. Existen miles de lenguas diferentes en el mundo y, a través 
de ellas, entre otras cosas, se ha ido transmitiendo de generación en generación el conocimiento 
para adaptarse al propio medio.   
 
“Actualmente, en el mundo se hablan 6 000 idiomas, y la Unesco calcula que al ritmo en 
que están desapareciendo (uno cada dos semanas), para finales de siglo la mitad ya no 
existirá. En Ecuador, además del español se hablan otros 13 idiomas, y todos ellos, en 
alguna medida, están en riesgo. 691 000 ecuatorianos, según el Censo del 2010, tienen un 
idioma originario como lengua materna; de ellos, 591 448 son kichwa hablantes”.59  
 
 
 
Sin embargo, actualmente, algunas lenguas están en peligro de desaparecer. Por eso se dice: quien 
conoce el dolor es capaz de entender el dolor ajeno. Aquel que sabe de esfuerzos puede 
comprender a los que luchan. Es la propia experiencia la que hace posible la empatía entre las 
personas. Ocurre también lo mismo entre los colectivos y los pueblos. La lengua también 
constituye una de las principales bases de la identidad colectiva. De hecho, las lenguas han ido 
recogiendo de generación en generación los conocimientos de cada uno de los pueblos, a los que 
cada generación ha ido añadiendo los suyos propios. Así, la lengua recoge la sabiduría y 
conocimientos cultivados y desarrollados por la comunidad de hablantes a lo largo de los siglos, su 
visión del mundo, costumbres, tradiciones, etc. 
 
 
2.3.1 Espacios donde está presente la lengua 
 
 
El espacio territorial de la lengua se refiere a la presencia de la misma en diferentes partes, sean 
estas, la casa, la escuela, la comunidad o el lugar de trabajo, además hay que considerar el uso de la 
lengua por todas las generaciones no solo “indígenas”. 
 
 
                                                          
59 EL COMERCIO [en línea] [citado 15 de abril de 2013]. Disponible en:  
   http://www.elcomercio.com/cultura/pudiera-ultima-generacion-kichwahablantes_0_852514766.html  
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a) En el espacio familiar 
 
 
A menudo, se ha instalado al sistema educativo el fracaso o éxito de la evolución de una lengua. 
Realmente, la educación tiene gran importancia, pero en sí misma no es capaz de garantizar la 
supervivencia de una lengua.  El hogar y la familia ejercen una gran influencia sobre el uso de una 
lengua. El puente entre generaciones se construye en el espacio que reúne a la familia, y la actitud 
que se tenga por parte  de los padres o la misma familia para enseñar a los hijos. 
 
En muchas familias o en algunos núcleos familiares los  niños/as empiezan a hablar las dos 
lenguas, el kichwa y el castellano. Se  podría aseverar que ya no existen muchos niños/as cuya 
lengua materna sea  el kichwa, muchos son bilingües de cuna; en algunos hogares en los que el 
padre y la madre son bilingües, los niños/as tienen como lengua materna el castellano. Las lenguas 
maternas son autosostenibles y una nueva generación no  espera ir a la escuela para aprender su 
lengua materna. La consigue generalmente en la casa, en la comunidad, en la vecindad entre las 
cosas queridas que forman la identidad del niño. Para infundirle a la lengua autosostenibilidad 
tenemos que apuntar a los  espacios intrafamiliares y a los espacios intracomunitarios, porque es 
allí donde se  genera la lengua sobre una base intergeneracional. 
 
 
Las sociedades tradicionales transmitieron su sabiduría de padres a hijos, a través de los 
siglos por medio de la palabra hablada, el lenguaje oral no entra por definiciones exactas y 
por ello es más adecuado para expresar el modo de ver las cosas en una sociedad 
globalizada cuando aquello se expresa y corresponde a un universo completo de creencias 
y realidades, se ajusta mejor el lenguaje oral con todos los recursos de la expresión 
personal” 
60
 
 
. 
 
 
Las circunstancias históricas, los sistemas violentos de control y sometimiento que impusieron los 
sistemas colonial y republicano a la población, obligaron a que la lengua se reduzca al uso familiar, 
en estas circunstancias, la población tuvo que desarrollar nuevas estrategias de resistencia a fin de 
evitar que los referentes lingüísticos y culturales de la lengua, desparezcan. 
 
Los niños kichwa hablantes son forzosamente bilingües. El bilingüismo kichwa es 
sancionado social y culturalmente y esto implica una discriminación. El bilingüismo 
ecuatoriano es mayormente subordinado es decir el conocimiento del castellano es 
funcional y se limita al dialecto regional que es hablado con fuerte interferencias 
lingüísticas del kichwa. Se trata más bien de una dislexia donde el idioma materno es 
interferido constantemente por el idioma dominante que es hablado con bastante 
interferencia léxica, sintáctica y morfológica de la lengua.
61
 
                                                          
60PALACIO, José,(1989). Nuestro pasado, bajo rio Napo. España: Fecunae. p. 35 
61KUPER,Wolfgang, (1993). Pedagogía Intercultural-experiencias de la región Andina. Quito:Abya Yala.p.64 
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b) En el espacio educativo 
 
 
Garcés  en referencia a esta temática menciona que: 
 
a pesar de un largo proceso de inserción en la sociedad ecuatoriana, los pueblos indígenas 
de la sierra se identifican con la nacionalidad Kichwa en la medida que comparten: un 
proceso histórico semejante, cuyas raíces se remontan a miles de años; una lengua común 
que a pesar de varios dialectos le permite una comunicación, una cosmovisión y un modelo 
organizativo para su reproducción económica, social y cultural.
62
 
 
 
Desde pequeños nos enseñan inglés obligatoriamente, sin embargo, el  kichwa queda relegado a un 
segundo plano, siendo una parte de nuestra  identidad como ecuatorianos. Sin embargo para lograr 
su efectividad requiere un componente vital, se trata de la cultura, la cual toma como medios 
socializadores a la familia, al sistema educativo y a la comunidad.  Se considera a los padres de 
familia como actores primarios del proceso educativo que influyen directamente en la formación de 
sus hijos. Por lo tanto, una de las fases importantes para la enseñanza de la lengua y cultura 
kichwas consistirá en involucrar a los padres de familia y a la comunidad en este proceso. 
 
Se ha constatado que muchas comunidades indígenas no dan mayor importancia a la enseñanza-
aprendizaje del kichwa en los centros educativos, porque  juzgan que esta lengua históricamente 
subordinada tiene menor valor que la lengua española y creen que debe ser utilizada solamente en 
contextos informales. Cada cultura es dueña de sus propios "valores o principios últimos o 
máximos", Santos, expresa, que sea cual fuere las creencias, valoraciones y anhelos  que comparten 
los miembros de esa cultura, aprehendidas, practicadas y transmitidas en muchas generaciones, 
para organizar su forma y estilo de vida, para identificar al grupo y para diferenciarlo de otros 
grupos humanos, entonces puedo decir,  la singularidad de las culturas, poseedoras de muchos 
conocimientos ancestrales únicos que no pueden ser confundidas con otras.  
 
 
c) En el espacio comunal  
 
 
 
En los últimos tiempos, los pueblos indígenas viven un proceso de  reafirmación cultural y se hacen 
esfuerzos por mantener o recuperar las  prácticas culturales de estos pueblos, muchas son las  
manifestaciones que  buscan concienciar a la sociedad mayoritaria, inclusive a la misma indígena  a 
                                                          
62GARCÉS, Alicia, (1998). Culturas ecuatorianas de ayer y hoy. Ecuador. Abya Yala.  p. 164   
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retomar su identidad, no obstante que éstas "tienen poderes muy  desiguales y además cuando hay 
una historia larga de desigualdad", que  evaporan estos intentos.  
 
 
 
Un elemento obligatorio es la educación de formación integral al ser humano,  que requiere la 
intervención de la familia y de los miembros de la comunidad  para compartir experiencias y 
transmitir valores a partir de una constante relación social, organizada y humana", lo hacen en 
distintos espacios y escenarios apropiados para ello, de acuerdo al grado de consanguinidad, de 
vecindad o sus prácticas culturales. 
 
 
2.4 Decodificación del lenguaje 
 
 
Tomando como base que los procesos de codificación los entendemos como procedimientos 
operativos en virtud de los cuales se seleccionan mensajes y referencias, a fin de producir una 
transmisión de señales se puede decir que la  decodificación  es “cuando el receptor convierte los 
signos que le llegan en un mensaje. De esta forma los signos son asociados a las ideas que el 
emisor trató de comunicar”.63 Además  que componen formas de ejecutar en donde en el primero, 
se identifican mensajes o expresiones de un código y, después, referencias a través de las cuales se 
participa de una interacción iniciada por un emisor. 
 
 
2.5.  El símbolo 
 
 
El ser humano se diferencia de las otras especies por su capacidad para la creación de la cultura, de 
dar significado a las cosas. “El ser humano desde que construye la cultura, se estructura como un 
Homus simbólicus un animal simbólico, capaz de dar sentido y significado a su existencia, a su 
forma de ser y estar en el mundo y de actuar dentro de este, lo que ninguna otra especie podrá 
hacer.”64 A través de las construcciones simbólicas el ser humano es capaz de dar sentido a sus 
emociones, pensamientos, necesidades y transformar el mundo en el que vive. Siendo capaz de dar 
sentido simbólico a sus acciones daría lugar a la creación de la pintura, la escultura, la arquitectura, 
la danza, la música, etc. Se comprende que: “El símbolo es expresión de aquello que comunica un 
                                                          
63 RETÓRICAS [en línea] [citado 14 de abril de 2013]. Disponible en: 
http://www.retoricas.com/2009/05/codificacion-y-decodificacion-en-el.html  
64GUERRERO, Patricio,(2001). Módulo de Antropología simbólica. Ecuador: Centro de Ediciones de la  
Facultad de CC.HH., Universidad Politécnica Salesiana. p. 12 
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sentido que [...] puede ser transmitido por la palabra, los objetos del cosmos, los gráficos o lo 
sueños, pero el símbolo no sólo apunta a algo, sino que está impregnado de una [...] 
intencionalidad, que toca capas profundas del ser [...]”65. 
 
Esta intencionalidad del símbolo solo es posible si el ser humano interactúa, dialoga con el 
símbolo, lo hace parte de él, lo interioriza en su ser y estar en el mundo.  Así, la capacidad de los 
seres humanos de buscar y dar un sentido a su existencia es lo que le ha permitido adaptarse y 
ejercer una función hegemónica frente a los demás seres vivos.  Entonces, el símbolo es un 
constructor de sentido de la existencia porque permite a los miembros de una cultura identificarse y 
diferenciarse de otras culturas. Permite crear, imaginar y materializar lo imaginado. “Los símbolos 
en consecuencia no son simples construcciones metafóricas sobre la realidad, sino que son 
referentes de sentido de la acción social y política y por ello mismo pueden ser instrumentalizados, 
ya sea para el ejercicio del poder, así como operados para su impugnación, para insurgir contra 
ese poder”.66 
 
El símbolo permite a las sociedades construir su razón de ser. También reflejan las contradicciones 
existentes dentro de una determinada sociedad, ya sean estas culturales, políticas, étnicas, etc. “Los 
universos simbólicos se convierten en la matriz de todos los significados objetivados en la acción 
social y son asumidos subjetivamente como realidades necesarias para la acción humana, de allí 
que tengan un carácter nómico u ordenador, pues ayudan a ordenar la realidad y volver a ella 
[…]”67 
 
De esta manera a cada cultura le son propios referentes simbólicos que son asumidos por cada 
miembro del grupo, y a su vez trasmitidos de generación en generación con el fin de dar sentido a 
la praxis humana, enfrentar situaciones que van más allá del entendimiento humano como la 
muerte, pensar en el futuro, comprender las culturas dentro de un marco temporal y espacial. El 
símbolo tiene un significante, imagen, figura, dibujo, trazo, palabra, es decir un soporte material y 
un primer significado, un sentido sino obvio, relativamente comprensible, se diría como la primera 
acepción del diccionario, lo que señala inmediatamente. Pero sobre éste, las capas de sentido se 
añaden una tras otra, hay en todo símbolo un segundo sentido, intención comunicativa que apunta 
al nivel histórico-cultural, el símbolo pertenece a una cultura y está cargado de historia. 
                                                          
65KUPER, Wolfgang, (1993). Pedagogía Intercultural-experiencias de la región Andina. Ecuador: Abya Yala,  
 p. 64   
66 GUERRERO, Patricio,(2001). Módulo de Antropología simbólica. Ecuador: Centro de Ediciones de la 
Facultad de CC.HH., Universidad Politécnica Salesiana p. 16 
67 GUERRERO, Patricio,(2001). Módulo de Antropología simbólica. Ecuador: Centro de Ediciones de la 
Facultad de CC.HH., Universidad Politécnica.  p. 17   
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El símbolo es capaz de expresar lo inexpresable lógicamente, científicamente. Los teóricos  de la 
sociedad distinguen a grandes rasgos dos tipos de antropologías: “las reductoras y las 
amplificadoras. Para las primeras el símbolo es un epifenómeno, una parte de la superestructura 
ideológica, un síntoma, las segundas por el contrario, conciben el símbolo como el inicio, como el 
punto de partida”68. 
 
 
2.5.1 Funciones y características del símbolo 
 
 
Se distinguen tres funciones principales del símbolo: la relacional, la referencial y la de 
construcción de sentido.  
 
 La función relacional es la que establece una unión entre quienes forman parte de una 
determinada sociedad, ésta función se la puede encontrar en su etimología: “La voz griega 
símbolo, significa, “signo de reconocimiento”, hacía referencia a aquello que unía las dos 
mitades que estaban fraccionadas. Se la empleaba también en el sentido de “acercamiento, 
ajuste”, para referirse a la articulación de objetos, así como también, se entendía el símbolo 
en el sentido de “unir, poner juntos”.69 
 
Así, la función relacional del símbolo consiste en establecer relaciones recíprocas entre miembros 
de un grupo social para dar un significado y significación (uso social) a sus acciones, y sentirse 
parte de una colectividad. 
 
 El símbolo tiene una función referencial, en tanto comunica y permite expresarse al interior de 
una comunidad. A su vez los universos simbólicos construidos permiten ser referentes de 
pertenencia y diferencia entre las diversas culturas.  
 
 Y la función de construcción de sentido, la que hace posible el ser y estar en el mundo, ordena 
la visión del mundo de un grupo y sus representaciones de la realidad para actuar sobre ellas.  
                                                          
68 ANTROPOLOGÍA  [en línea] [citado 14 de abril de 2013]. Disponible en: 
http://www.retoricas.com/2009/05/codificacion-y-decodificacion-en-el.html  
69 GUERRERO, Patricio,(2001). Módulo de Antropología simbólica. Ecuador: Centro de Ediciones de la 
Facultad de CC.HH., Universidad Politécnica p. 18.   
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En cuanto a las características de los símbolos, se pueden destacar las siguientes: 
 
 Son una construcción cultural, particularmente humana.  
 Son históricos, resultados de procesos construidos a lo largo del tiempo y espacio.  
 Son fuentes de sentido, son parte del imaginario del mundo y ordena la acción del ser  
humano individual y colectivamente.  
 Conservan un carácter unirreferencial “[...] pueden llegar a constituirse como símbolos 
“mayores” o “sintetizantes” de determinado orden dominante, que hacen posible su 
naturalización y la imposibilidad de impugnarlo.” 70 
 Poseen un carácter multirreferencial “[...] se constituyen como símbolos “menores, 
accesorios o complementarios”, cuyos significados y significaciones son multívocos 
[...]”71  
 Se caracterizan por su riqueza de su diversidad, pluralidad y diferencia.  
 El ser humano como ser natural y social, las representaciones simbólicas que    
construyen hacen posible la intermediación entre la naturaleza y su mundo.  
 El símbolo es interpretable, pues la construcción simbólica puede ser expresada a 
través de textos, discursos, acciones, etc.  
“[…] su interpretación es transhistórica porque el símbolo, no como significante, sino 
como arquetipo se ha establecido en “el comienzo del tiempo”, es supra personal porque 
está enraizado en las capas fisiológicas más profundas del ser humano […]”72 
 
 
2.6. La oralidad. 
 
 
En el mundo andino, la oralidad es importante por ello la palabra es ley que debe cumplirse al pie 
de la letra, en muchas ocasiones este valor sobrepasa las dimensiones de la idea de persona. El 
valor de la palabra dada es un principio que poco a poco está desapareciendo, en medio de la 
remolino de las leyes, pero aún mantiene vigencia el interior de las familias. 
                                                          
70 GUERRERO, Patricio,(2001). Módulo de Antropología simbólica. Ecuador: Centro de Ediciones de la  
Facultad de CC.HH., Universidad Politécnica p. 19 
71GUERRERO, Patricio,(2001). Módulo de Antropología simbólica. Ecuador: Centro de Ediciones de la  
Facultad de CC.HH., Universidad Politécnica p. 19 
72RUIZ, Ruth,(2004).  Símbolo, mito y hermenéutica. Ecuador: Abya Yala. p. 12 
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La oralidad en los Andes constituye un sistema de códigos culturales autóctonos que reflejan la 
conciencia comunitaria de nuestros pueblos y como tales son las bases que mueven los saberes y 
las conductas humanas constituyéndose en las raíces y fuentes de sabiduría como principios y 
fundamentos. Sin embargo, dentro de la historia supuestamente oficial, la relación con otras 
culturas, la occidental, que más influencia ha tenido en todos los espacios, ha logrado invadir 
algunos fenómenos culturales siendo causa de una mezcla andina en sus costumbres y tradiciones 
por razones de poder “... es necesario enfatizar que el término “occidental” alude a la civilización 
que teniendo su origen en Europa hace más o menos 500, se ha extendido por todos los 
continentes, pueblos y naciones, llevando una concepción de la naturaleza un paradigma del 
saber, una forma de vida y pragmatismo que le han sido característicos”73 
 
A pesar de esto la cultura andina ha comprobado que su pensar, hacer y sentir “...sigue siendo un 
hilo distinto a la lógica secuencial del pensamiento occidental, pues el pensamiento andino es 
analógico, simbólico y sintético”74. Esto quiere decir que todo el proceso cultural y sus relaciones 
han venido interactuando y promoviendo a una nueva práctica cultural que es solo desde el 
discurso. 
 
Pero, para Cachiguango, la oralidad es una fuerza espiritual que a través de la palabra  expresa su 
sentir ante el mundo, además afirma que solamente los pueblos más evolucionados del mundo 
fueron capaces de mantener un régimen de oralidad para demostrar sus compromisos adquiridos. 
También señala que para ser orales se requiere una alta formación espiritual, capaz de mantener su 
palabra como ley y que solamente un espíritu evolucionado tiene como ley su propia palabra. 
 
 
Puedo decir que la oralidad es un sistema simbólico de expresión, es decir un acto de significado 
dirigido de un ser humano a otro y es quizás la característica más significativa de los seres 
humanos. La oralidad fue, entonces en largo tiempo, el único sistema de expresión de hombres y 
mujeres y también de transmisión de conocimientos y tradiciones. Pero aún en estos días hay 
culturas que se manejan  de forma oral, sobre todo algunos pueblos. 
 
 
 
                                                          
73RODRÍGUEZ, Germán, (1999).La sabiduría del cóndor. Un ensayo sobre la validez del saber Andino 
Ecuador: Abya – Yala. p. 22 
74RODRÍGUEZ, Germán, (1999).La sabiduría del cóndor. Un ensayo sobre la validez del saber Andino 
Ecuador: Abya – Yala. p. 31 
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2.6.1. Tradición oral  
 
 
La tradición oral puede ser definida como un lenguaje trascendental, que se caracteriza por 
mantener una organización simbólica que se interrelacionan permanentemente para producir 
significaciones propias., Ecuador: 1999. 
 
En el lenguaje el sujeto establece una dialéctica entre el conocimiento de los objetos y las 
expresiones sobre esos objetos, en esta tensión el lenguaje tiende hacia el infinito así como 
hay lenguajes que hablan lo concreto, lo inmediato, están aquellos que apuntan hacia lo 
ilimitado, lo desconocido, lo intuitivo. Se puede establecer una gradación del lenguaje 
desde la palabra objetiva hasta la expresión simbólica, desde la imparcialidad relativa hasta 
la trascendencia de la significación que se afirma por el sentido ulterior al cual el símbolo 
apunta”
75
. 
 
 
La tradición oral ha permitido que los abuelos y abuelas sean entes partícipes del habla “rimana”, la 
misma que es transmitida de generación en generación. Pero además del habla muchos padres 
trasmiten a sus hijos desde pequeños diferentes tradiciones, por ejemplo la vestimenta, la música, o 
la medicina. Los testimonios de los abuelos y abuelas han sido dados a través de la palabra pero 
dependiendo de su entorno social donde se ha vivido. “Son todos los testimonios orales, narrados, 
concernientes al pasado”76, es decir, la tradición oral se convierte en testimonios transmitidos de 
boca en boca a través del lenguaje verbal y no verbal y en diferentes situaciones. 
 
Hay que comprender que la tradición oral de nuestros pueblos no es un simple acogimiento de 
experiencias y pensamientos, sino que es el pilar de apoyo para preservar nuestra  propia cultura, y 
asimilar las extrañas y porque no, recrearlas en nuevos fenómenos étnicos, sociales, políticos y 
económicos.  De aquí la necesidad de entender las más profundas filosofías y comportamientos. 
 
La tradición oral adquiere  una dimensión colectiva, ya que expresa los sentimientos y aspiraciones 
de la comunidad y no solo de una persona. Además quien habla en los relatos es la persona 
colectiva, el nosotros que afirma el compromiso de la comunidad por representarse a sí misma y 
tener una imagen de su personalidad colectiva, que justifique su razón de ser y de actuar. La 
tradición oral es además el producto de una comunidad que evoluciona, que se transforma, 
integrando nuevos héroes y símbolos; viene a ser prácticamente el hilo que comunica todo un 
                                                          
75RUIZ, Ruth,  (2004).Símbolo, mito y hermenéutica. Ecuador: Abya Yala. p. 14 
76VANSINA, Jan, (1966).La tradición oral. España: Labor.  p. 33. 
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proceso dinámico, histórico, social y cultural; por ello llega a poseer una fuerza coercitiva, pues 
impone un sistema de conocimiento propio. Por otro lado, Vega Centeno señala que el discurso 
mítico andino es el refugio de una sociedad conquistada. Por eso es que:  
 
el resultado de semejante sistema de construcciones sociales históricas y culturales, es una 
tradición oral popular que toma sus formas lógicas y visión del mundo y de la historia, del 
discurso mítico andino; combinando además (de forma ambigua y ambivalente), elementos 
de las nuevas formas de dominación económica, ideológica y de competencia cultural. Sin 
embargo, las respuestas finales, o las preguntas finales sin respuesta, están referidas 
fundamentalmente al universo cultural y simbólico andino”77. 
 
 
También señala que mediante el discurso popular-andino “se puede acceder a esa compleja 
realidad que llenaba de lágrimas, de ternura y de dolor a Arguedas, porque "sentía al Perú en 
quechua y en castellano"
78
 
 
La tradición oral fortalece las relaciones interpersonales, sociales, así como el desarrollo de 
diversos procesos al interior de cada comunidad. Es importante recordar que la tradición oral 
engloba variadas formas o géneros. 
 
Estos factores se representan de mejor manera en la ilustración siguiente:  
 
       
 
 
 
 
 
 
                                                          
77VEGA, Imelda, (1985). Aprismo Popular: mito, cultura e historia. Perú: Tarea. p15-46 
78VEGA, Imelda, (1985). Aprismo Popular: mito, cultura e historia. Perú: Tarea. p. 20 
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GRÁFICO Nro 1 
SISTEMA DE PRODUCCIÓN CULTURAL 
POPULAR ANDINO 
Discurso mítico andino-refugio de una sociedad conquistada 
 
Relaciones de fuerza en la sociedad global pluricultural 
FUENTE: Imelda Vega                                                                                        ELABORACIÓN: Imelda Vega 
AÑO: 1982 
 
 
2.6.2. Técnicas para investigar la oralidad  
 
 
Cuando se habla de oralidad, hacemos referencia a usos del lenguaje que varían culturalmente de 
acuerdo a los contextos. Esto implica tomar en cuenta no solo géneros discursivos como la leyenda 
o el mito sino también el conjunto de interacciones tanto formales como espontáneas de la vida 
cotidiana. Los géneros  discursivos más usados en los Andes pueden ser las narraciones y los 
testimonios. 
 
La tradición oral es el resultado de una función colectiva y anónima. No pertenece a tal o cual 
autor, ni siquiera a quienes la transmiten, sino a comunidades, a pueblos enteros, etc., que a lo largo 
del tiempo han ido decantándola. Por esta razón, sus mecanismos de producción y recepción 
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poseen un carácter armónico. Concretamente, en el pensamiento andino, la tradición oral es 
constituida en un primer nivel por mitos y leyendas que  configuran el mundo simbólico de su 
esencia.  
 
Si decimos que la palabra hablada  “es la forma más natural, elemental y original de producción 
del lenguaje humano. Es independiente de cualquier otro sistema: existe por sí misma, sin 
necesidad de apoyarse en otros elementos. Esta característica la diferencia de la escritura, 
estructura secundaria y artificial que no existiría si, previamente, no hubiera algún tipo de 
expresión oral”79. La tradición oral mantiene la continuidad de una percepción de la vida y del 
mundo, y de una experiencia colectiva. La palabra, en su ambiente oral natural, forma parte de un 
presente existencial real. La articulación hablada es dirigida desde una persona real y con vida, a 
otra persona también real y con vida, en un momento específico dentro de un marco real. 
 
A través de la palabra hablada se enseña y se transmite la cultura, como se lo ha hecho en los 
pueblos. De hecho, el ser humano aprende su lenguaje del mismo modo y al mismo tiempo que 
aprende su cultura, y la construcción de ambos elementos se realiza en forma de diálogo. Los 
rasgos culturales más importantes del idioma conforman la identidad de un individuo y de un 
pueblo, ese conjunto de características que delinean la personalidad y que hacen de un grupo 
humano una entidad única y especial. De tal punto surge la importancia de conservar los diferentes 
idiomas considerando la  creciente y masiva desaparición de los mismos. 
 
Muchas lenguas han carecido -y aún carecen- de sistemas de codificación escrita, lo que convierte a 
la oralidad en su único mecanismo de supervivencia y perpetuación. Son estos idiomas los que más 
sufren por las presiones de las lenguas escritas y sus medios masivos de difusión, y los que más 
rápido tienden a desaparecer en el silencio y en el olvido. Con ellos se pierden, además de sonidos 
y vocabularios únicos, las culturas y las identidades que sostienen. 
 
Por eso la palabra hablada ha sido desde siempre el medio más importante de transferencia de 
información y de contacto personal, tanto en culturas tradicionales como en contextos urbanos 
modernos. De su práctica continuada depende la supervivencia de lazos sociales, estructuras 
emocionales y miles de recuerdos que cimientan la propia vida de muchos seres humanos. Álvarez 
describe la palabra hablada como, 
                                                          
79ORALIDAD Y ESCRITURA, Ong, W.J. (1987). [en línea] [citado 14 de abril de 2013]. Disponible en: 
   http://www.retoricas.com/2009/05/codificacion-y-decodificacion-en-el.html 
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La oralidad es secuencialidad sonora, una línea en el tiempo que se transmite entre hablante 
y oyente, una línea de sonidos que se desvanecen al desaparecer la emisión. Al igual que la 
música, su vida es efímera, a menos que se traduzca al medio escrito o se conserve por 
medio de los métodos de grabación. El hablante transmite un mensaje que debe modularse 
con una melodía, estar acompañado de un cierto ritmo y seccionarse con espacios libres, 
también al igual que la música”80. 
 
 
A través de la palabra hablada aprendemos buena parte de las prácticas que constituyen nuestro 
diario vivir. La oralidad constituye la fuente vital que preside la transmisión de los saberes. Es la 
versión por excelencia sobre la que se sustenta la recreación del mundo. Recreación, 
reordenamiento que emerge desde el espacio cotidiano, para aprehender el mundo social y 
encontrar allí su historia. Ello se ha impuesto no obstante la escuela y las sucesivas 
modernizaciones. 
 
La huella de lo oral en los Andes es actuante. Persiste esa manera particular de comunicar las 
visiones. La tradición oral ha sido entendida históricamente en un pequeño territorio, muchas veces 
más reducida que la misma “patria”, la familia. Los relatos de familia son el testimonio desde 
donde se condensa y se reordena la narración popular. La misma que contada y vivida adquiere 
verosimilitud en la memoria del pueblo gracias al narrador que tenemos siempre en la familia, sea 
este el padre, madre, o los abuelos. Y éste adquiere una dimensión mayor cuando testimonia fuera 
de la casa y nos constituirnos en comunidad. 
 
“La destrucción del sistema antiguo, basada en una articulación equilibrada entre palabra 
archivadora y palabra viva, y la imposición arbitraria de un nuevo sistema en el cual el predominio 
absoluto de la “divina escritura europea relega a la ilegalidad las diabólicas “escrituras” antiguas, 
marginando al mismo tiempo la comunicación oral”81 
 
Es importante señalar que nuestros ancestros conocían formas primarias de escritura: el kipu, los 
tukapu   tenían su propia escritura, pero en la actualidad se ve el predominio de esta sobre la 
oralidad, aunque en los pueblos indígenas los conocimientos y saberes se los transmite en forma 
oral y vivencial pero sobre todo en su propio idioma. 
                                                          
80ORALIDAD Y COTIDIANIDAD, ÁLVAREZ, MURO, 2001 [en línea] [citado 20 de abril de 2013]. 
Disponible  en: http://elies.rediris.es/elies15 
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  LIENHARD, Martín. (1988). La voz y su huella. Escritura y conflicto étnico-social en América Latina. Hanover: 
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La tradición oral es una de las fuentes más importantes que ha hecho posible que los pueblos 
indígenas, pese al tiempo y los complejos escenarios, conserven viva su memoria histórica; su paso 
por la tierra y su relación con el mundo circundante. 
 
Para Whash, la oralidad ha sido ha sido fuente, instrumento y herramienta para la enseñanza. Ya 
que en las comunidades la gente mayor enseña a los más jóvenes de distintas maneras. Por ejemplo 
en las chacras, en las casas, etc. 
 
Las diferentes actividades como lo juegos, cantos, los baños de purificación, las festividades, entre 
otros como el saber tradicional se constituyen en los mecanismos de transferencia para las nuevas 
generaciones, de todos los conocimientos, principios y valores que rigen lo social. Todas estas las 
prácticas sociales que ponen el sello de nuestra identidad se lo hace a través de la palabra y la 
vivencialidad. 
 
Según Madrid, se admite la necesidad de avanzar en la reconstrucción  del uso de la palabra, en una 
relectura de los sentidos, en una visualización integral del entorno histórico, social y político en el 
que se estructura el lenguaje, además de someter la palabra a varias lecturas, en las que 
obviamente, no se puede prescindir del nivel simbólico. 
 
 
2.7 Los testimonios 
 
 
Los testimonios en su estado puro son esencialmente orales o se gestan en la oralidad. Además el 
testimonio más que una interpretación de la historia, es una huella de la misma, la evidencia de una 
historia que continúa, un rastro material del sujeto quien a su vez es la realidad misma.  “El 
testimonio oral fue usado desde épocas muy antiguas, antes incluso que el escrito, para conocer el 
pasado”.82 Los historiadores del siglo XIX tuvieron desconfianza por las fuentes orales,  ya que el 
afán por hacer de la historia una disciplina científica “convenció a los profesionales del campo de 
que el mejor camino para ello consistía en tomar su materia prima -o sea, los hechos históricos- de 
                                                          
82 LA HISTORIA ORAL [en línea] [citado 24 de abril de 2013]. Disponible en   
http://www.educ.ar/dinamico/UnidadHtml__get__540711db-7a0b-11e1-806a-ed15e3c494af/index.html  
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los documentos escritos”83. 
El testimonio en la reconstrucción de la historia ocupa un lugar central en su constructo y es a partir 
de ese lugar que intenta reconstruir y comprender las luchas populares que se dieron en los 70 y 
recuperar la identidad por ejemplo del militante revolucionario y combatiente. El relato testimonial, 
cualquiera sea la forma que adopte, rompe el orden de los discursos y va a contramano de la 
historia oficial. Por su parte, el enunciador del testimonio es, “al mismo tiempo, sujeto activo de la 
historia que relata, es el archivo, el saber viviente, y su memoria y cuerpo lastimados son una 
huella constatada de la historia oficial”.84 
 
Los testimonios  nos enseñan cómo diversas personas pensaron, vieron, sintieron  y construyeron 
su mundo y cómo expresaron su entendimiento de la realidad. Además nos introducen al 
conocimiento de la experiencia individual y colectiva. También permiten darse cuenta de las 
expectativas de las personas, sus emociones, sentimientos, deseos, etc. El testimonio oral se 
interesa precisamente por la vida en donde se manifiesta la experiencia propiamente humana. Los 
testimonios orales están vinculados con las tradiciones y memorias locales. Por eso, hay que 
recuperar  estas formas de narración, algunas veces cercanas a la vida cotidiana, pero que crean un 
gran texto y contexto cultural, sustentado principalmente en los testimonios de un conglomerado. 
Allí tradición y narración oral se superponen en un sistema de creencias y nociones compartidas 
por un determinado sector, sea este social, étnico, regional o nacional.  
 
Es necesario conocer y comprender nuestro pasado, mantener ese pasado en la memoria del pueblo 
garantiza subsistencia en el presente, el pueblo es dueño de su historia. Para entender nuestra 
identidad debemos conocer por lo menos los rasgos que la han conformado, sus características, el 
legado de las culturas, y sobre todo las memorias. 
 
“El testimonio oral en los andes tiene su referente en la literatura antropológica, lugar en el que 
tiene larga tradición” 85 . El testimonio oral, como recurso narrativo, construye un discurso 
coherente ya que los informantes  provenientes de sociedades simples para explicitar su 
encajamiento en una sociedad compleja, moderna, que expresa una lógica posible de construir un 
mundo propio. Los testimonios constituyen una metodología que nos permite reunir los 
                                                          
83 LA HISTORIA ORAL [en línea] [citado 24 de abril de 2013]. Disponible en   
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acontecimientos más significativos de nuestras vidas, desde que nacemos hasta el momento en que 
nos sentamos a ordenar los pasos andados. Para hacer un testimonio utilizamos como principal 
herramienta la memoria, pues nos permite reconstruir de dónde venimos, la formación paulatina de 
nuestra familia, el contexto social, cultural, político y económico que nos ha tocado vivir y todos 
aquellos hechos que nos han marcado. 
 
Los abuelos y nuestros mismos padres nos transmiten sus vivencias y sabiduría, y se lo puede hacer 
en todo momento, cuando ellos nos cuentan su vida, nos están enseñando y compartiendo su saber 
y experiencia.  
 
 
2.6.2.2. Las narraciones 
 
 
Son registros motivados y solicitados activamente por el investigador quien demanda la exposición 
de trayectorias y formas de pensar a una persona, obteniendo el relato de vida como producto final. 
La historia de vida comprende tanto el relato como otros documentos (informes médicos, informes 
jurídicos, test psicológicos, testimonios de personas allegadas, fotografías, objetos personales) que 
sean aportados por las personas durante el proceso de entrevista. Entre la palabra y lo sagrado 
existen relaciones profundas. Si por un lado la escritura y la oralidad aíslan, la fuerza de la 
vocalidad articula al grupo. La divinidad les habla, no les escribe. La palabra se constituye 
entonces, por su cualidad de sagrada, eso dicen algunos abuelos. 
 
Con las  narraciones explican al pueblo las características del ambiente, el porqué de los nombres 
que designan aspectos particulares del paisaje y de las cosas, las causas que dan formas y 
condiciones a los animales, las plantas, la atmósfera de determinada zona y hasta de las estrellas y 
el Universo. Se inscribe en la práctica cultural de transmisión oral. Da cuenta del origen de las 
creencias religiosas y de los conocimientos heredados. Se relaciona con la realidad y con la 
“fantasía”, con el conocimiento tradicional y con la creación ética y estética de cada pueblo. 
 
 
Nuestro país se ha construido sobre la base de una realidad indígena preexistente, combatida y 
políticamente desestructurada. En estas leyendas se utilizan símbolos de distintos tipos, 
estableciendo una relación entre lo conocido y lo desconocido, de forma natural o intencional. 
Además de ser un producto de la naturaleza simboliza algo muy importante y le otorgan 
propiedades específicas como las de ahuyentar insectos y aromatizar el agua, por ejemplo. “En la 
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actualidad los mayores en nuestras comunidades no hablan solo para entretener a los niños y a las 
niñas sino porque quieren transmitir enseñanzas invaluables a través de los personajes que viven 
en los cuentos”.86 
 
Los elementos que puede tener una narración  son: 
 
 El narrador 
 
 
Es la persona que cuenta la historia, y por ende va presentando a cada uno  de los personajes. 
  
 Los personajes 
 
Son los seres que aparecen en una historia. Pueden ser personas, animales e incluso objetos 
animados o inanimados. Cuando los personajes son seres inanimados se suelen comportar como si 
lo fueran y actúan y sienten como seres humanos. Los abuelos son seres que también sienten y 
hablan a su manera. Los personajes de una narración tienen una determinada personalidad:  
 
Las narraciones orales se conservan en la memoria de los pueblos, es de creación colectiva, por lo 
tanto en algunas ocasiones anónima; carece de autor, como no es el caso de la literatura escrita; es 
el pueblo como tal hace parte de su vida diaria y de su cultura. Por lo tanto, las narraciones orales 
se constituyen en fuente de investigación obligada de las tradiciones histórico-culturales de los 
pueblos iletrados. Una historia o un mito nos pueden mostrar muchas cosas porque encarna el 
conocimiento, la sabiduría, la tecnología e inclusive la ciencia que constituyen nuestro legado. 
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PINIERO, Maricel, (2004). Cuentos de la Creación y Resistencia. Ecuador: Abya Yala.  p. 13 
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CAPITULO III 
 
 
COSMOVISION ANDINA 
 
 
 
3.1. Aspectos generales. 
 
 
El reconocimiento de la existencia de las poblaciones originarias, sus manifestaciones culturales, su 
forma de gobierno, su forma de concepción del mundo, etc,  ponen de manifiesto un entendimiento 
del mundo contrapuesto al de occidente. Se trata de un paraguas conceptual desde lo andino, 
basado en el reconocimiento del otro y lo otro como parte importante en el desarrollo de la vida, no 
son solamente seres humanos, sino naturaleza así como deidades. 
 
Es importante resaltar los principios que rigen el actuar del runa, como son los de relacionalidad, 
reciprocidad, complementariedad y corresponsabilidad; principios concebidos como la fuerza que 
da movimiento y énfasis en la vida de los pueblos y nacionalidades. En esta lógica de relaciones el 
runa andino ha desarrollado su comportamiento, donde uno puedo ver que desde las prácticas 
alimenticias, pasando por el cultivo de la tierra se mantiene esta relación de correspondencia del 
runa con la   Pachamama, a la misma que en reciprocidad cada 21 de junio se le celebra con la 
Fiesta del Sol o Inty Raymi o a través de “paguitos” (ofrecimiento de “algo” valioso para el runa a  
la Pachamamita). 
 
La cosmovisión andina entiende una relacionalidad complementaria entre el hombre y la  mujer, el 
día y la noche, arriba y abajo, la luna y el sol; la racionalidad Abya Yala es fundamentalmente 
relacional, vivencial y simbólica, y expresa un todo relacional de lógicas de relacionalidad, 
complementariedad, corresponsabilidad y reciprocidad. Prácticas que, a pesar del fuerte proceso 
colonizador de Europa, resisten como preceptos y prácticas de los pueblos y nacionalidades a nivel 
nacional, así como del continente. 
 
Para los Andes, TODO ES VIDA. Solamente la denominación PACHA-MAMA indica que el 
universo (para occidente) y pariverso
87
 (para los Andes) es una persona, porque al decir MAMA la 
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 PARIVERSO: Término usado en los andes para señalar el carácter par, dual y complementario de la vida. 
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estamos tratando con un término de afectividad, de aprecio y respeto; además al decir MAMA 
estamos dando a entender que es un ser de vida, una “persona” de sexo femenino y si es persona 
femenina tiene la capacidad de dialogar, escuchar y de reproducirse.  
 
Lo andino hace relación con otras concepciones del mundo reconoce la diversidad de criterios y 
actores de una cultura con diversos rasgos. “Lo andino nos permite en consecuencia, entender la 
diversidad y configuración multiétnica, en cuyo reconocimiento podemos constatar la existencia de 
pueblos distintos, portadores de una cultura con rasgos diversos y cargados de identidades 
propias”88 El mundo andino en todos sus ámbitos es un sistema basado en el respeto a la tierra y a 
la naturaleza, los andinos se consideran parte de ella y no sus dueños.  
 
La cosmovisión andina, su sabiduría y memoria histórica, nos acerca a la comprensión de la 
concepción del mundo en la cultura andina, refiriéndose a los pobladores que habitan en la 
cordillera de los Andes. En la sabiduría andina se otorga más valor a la percepción del corazón que 
a una lógica fría y utilitaria. 
 
La explicación de los principios de la Cosmovisión Andina es importante para entender los 
procesos comunicativos que se expresan a través de la tradición y sus manifestaciones culturales. 
Un acercamiento a dichos principios ofrece Rodríguez: 
 
“La forma de concebir la realidad tiene un fundamento neurofisiológico 
conocido ya por la ciencia; así, en la conceptualización de la ciencia 
occidental intervienen las áreas del cerebro relacionadas con al facultad de la 
memoria y él análisis. Esta parte del cerebro ubicada en el hemisferio 
izquierdo corresponde al intelecto, el cual busca una secuencia lógica en sus 
explicaciones. En la cultura tradicional del Ande ha tenido más importancia 
lo que siente el corazón que lo que piensa la cabeza, lo que desde el punto de 
vista neurofisiológico significa que en nuestra cultura se expresan más las 
áreas del hemisferio derecho del cerebro que a decir de la Dra. Judith 
Vázquez son las que gobiernan la intuición y los sentimientos, la creatividad 
y la imaginación, el mundo infinito más allá de las palabras, del tiempo y el 
espacio…”
89
 
 
 
Las nociones sobre el contenido de la naturaleza se contrastan con la relación del ser humano con 
la misma, es así que el tiempo y el espacio viene a ser un principio fundamental en la cosmovisión 
andina. En comparación con la visión occidental el tiempo y el espacio van en perspectivas 
diferentes, ya que si analizamos la concepción lineal del tiempo y el espacio, vemos que el pasado, 
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GUERRERO, Patricio, (1993). El saber del Mundo de los Cóndores. Ecuador: Abya – Yala. pág 7. 
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 RODRIGUEZ, Germán,(1999) La Sabiduría del Cóndor: Un ensayo sobre la validez del saber Andino. 
Ecudor: Abya – Yala. P.30 
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presente y futuro forma un horizonte que mira hacia delante, el pasado quedó atrás, el presente es 
ahora y el mañana será planificado y organizado, dependiendo de las actividades que se realicen, lo 
que pase deberá pasar de acuerdo a lo previsto. 
 
Otra manera para entender el tiempo – espacio, en la cosmovisión, es de una manera cíclica, en 
forma de una espiral que cambia y gira de acuerdo como se da el pasado, será el futuro; todo esto 
gira en un presente que advierte los dos tiempos anteriores. Es decir que la manera de entender y 
concebir el tiempo es distinta. Y más allá de las visiones se refleja en las formas de convivir con el 
entorno. Tatzo complementa esta tesis: 
 
“El ciclo agrícola es el periodo de pacha más conocido y manejado, pero 
Pacha tiene otros períodos de recurrencia muchos mayores que inciden 
sobre las generaciones y la Historia. En la cronometría andina tiene gran 
importancia el movimiento cíclico de renovación de la Tierra que da lugar 
al retorno de las Edades (PACHAKUTIKS). Pachakutik es la fuerza 
renovadora que emerge de los niveles internos (Huku Pacha) de la madre 
tierra, para determinar el aparecimiento de nuevas expresiones segando lo 
inútil y envejecido de las anteriores. En la vida vegetal es la fuerza que 
brota en el comienzo de los ciclos agrícolas; en la Historia es el comienzo 
de las Edades.”
90
 
 
 
En Ecuador, el movimiento indígena a través de su estructura organizativa ha re-significado varios 
de los conceptos occidentales. Más allá de los orígenes conceptuales, estos deben entenderse en el 
marco de la resistencia, pero sobre todo de la  contrapropuesta que enmarca el Estado 
Plurinacional, éste supone la descolonización de los pueblos originarios, que persigue una 
soberanía popular en lo político, lo alimenticio, las creencias, y la superación del modelo 
económico neoliberal, pero sobre todo el derecho a acceder a la institucionalidad de un Estado 
democrático en el reconocimiento de los derechos colectivos. 
 
“el Hanak Pacha (Comunidad Microcósmica);  comprende el espacio de arriba; el Kay 
Pacha (Comunidad Mesocósmica) comprende el espacio del aquí, el poder del ahora, es la 
conjugación de los dos mundos; y el Uka Pacha (Comunidad Microcósmica) comprende el 
espacio de abajo, el mundo implicado. La idea de integridad de un cosmos vital, de un 
planeta vivo, del runa y comunidad fuertemente articulados a este ecosistema planetario 
vivo, muestra la perspectiva de interrelación, de interconexión como principio vital”91 
 
 
                                                          
90 RODRIGUEZ, Germán, La Sabiduría del Kóndor: Un ensayo sobre la validez del saber Andino, Edit. 
Abya – Yala, Quito, Ecuador, 1999. Pág.30 
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 Universidad Intercultural Amawtay Wasi. Aprender en la Filosofía y el Buen Vivir.Quito 2004. Pág.  56 
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Según Esterman, la cosmovisión andina implica una serie de supuestos propios del vivir en relación 
colectiva, se trata de supuestos que constituyen la base de sus principios filosóficos para un “buen 
vivir”; estos principios son el de relacionalidad, corresponsabilidad, complementariedad y 
reciprocidad  
 
Como andinos debemos reconocer los principios que nuestros ancestros nos heredaron, entre estos 
tenemos la reciprocidad, la equidad, la dualidad y la complementariedad para con ellos seguir el 
camino del churo, un camino  que tiene forma de espiral, en el cual se ve que existe un inicio y no 
el fin, es decir un camino largo e infinito. 
 
La Cosmovisión Andina tiene una visión cíclica de “pacha” que se evidencia claramente en las 
tradiciones orales que contienen principios, creencias y manifestaciones culturales sustentadas en 
desarrolladas construcciones culturales intelectuales. El sentido andino es la orientación del kapak 
ñan o el origen de todos los caminos del universo, entendido dentro de una concepción espiral del 
tiempo, “que nos lleva por la trayectoria del Pachakutin92 a compartir el retorno siempre diferente y 
siempre creando los ciclos cósmicos”93 
GRÁFICO Nro 2 
FORMA CÌCLICA DE VER LA VIDA 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
FUENTE: Sayri Lligalo                                                             ELABORACIÓN: Sayri Lligalo 
           FECHA: 1992 
 
                                                          
92 Pachakutin. PACHA=TIEMPO. KUTIN= NUEVO, es decir el tiempo nuevo del retorno. 
93 MILLA, Carlos. (2006). Ayni. Bolivia y Ecuador: Fundación de Culturas Indígenas Kawsa y Centro de 
Culturas Originarias. p.38 
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Para Madrid, la identidad del pasado, la identidad de nuestros padres, de nuestros abuelos, tiene 
mucho que contar, tiene mucho que enseñar, tiene las claves de la transformación. 
 
Por otro lado, la Cosmovisión Andina, considera que la naturaleza, es decir el ser humano y la 
Pachamama (Madre Tierra), son un todo que viven relacionados perpetuamente. Esa totalidad vista 
en la naturaleza, es para los andinos, un ser vivo. El ser humano tiene un alma, una fuerza de vida, 
y también lo tienen todas las plantas, animales y montañas, etc., y siendo que el humano es la 
naturaleza misma, no domina, ni pretende dominar. Convive y existe en la naturaleza, como un 
momento de ella. La revalorización de las culturas originarias, tal como se manifiestan actualmente 
entre los pueblos andinos, son una consecuencia de la toma de conciencia de miles de hombres y 
mujeres, que redescubrieron los tesoros que nos dejaron nuestros ancestros. 
 
Vivir la Cosmovisión Andina, es vivir una vida equilibrada y humana. Todo daño que se haga a 
cualquier ser  vivo detiene la evolución, Esta evolución queda grabada en nuestras células y 
conciencia al igual que nuestros actos, por ello dicen nuestros abuelos que nosotros mismos somos 
los responsables y jueces de nuestros hechos cuando pasamos de un plano a otro. 
 
GRÁFICO Nro 3 
ÑUKANCHIKPA ALLPAMAMA 
 
FUENTE:  Sayri Lligalo                                     ELABORACIÓN: Sayri Lligalo 
                      FECHA:  1994 
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Con el pasar del tiempo algunas cosas no se han escrito, pero ello no quiere decir que no existan o 
no hayan existido, ya que nuestros antepasados trasmitían sus saberes o conocimientos en forma 
oral, y así se lo ha  hecho. 
 
Según Tayta Pilataxi “la sabiduría de la Cosmovisión Andina fue transmitida a través de miles de 
años, y tuvo algún propósito, ya que nada sucede por sí, todo sucede por algo, y cada suceso trae 
consigo un mensaje por descubrir.”94 Esta manera de ver las cosas por nuestros abuelos de Los 
Andes nos permite comprender que las casualidades no existen. Según ellos, los sucesos de este 
mundo visible se originan en otro mundo “el invisible”. 
 
Así, la ubicación de los templos, la forma de sembrar y cosechar, la expresión musical, los colores 
y formas de los tejidos, entre otros., son expresión de la manera de ver y de vivir de nuestros 
abuelos, y abuelas que se basa en el conocimiento de la estrecha relación del mundo visible con el 
invisible. 
 
Chachalo, señala, “dentro del mundo andino realizamos ceremonias, las mismas que se realizan  en 
diferentes ocasiones y con diferentes motivos”.95Nos han enseñado por ejemplo, que se debe pedir 
permiso a los espíritus de los lugares donde uno se encuentra, ya que en estos espacios físicos vive 
un espíritu ancestral, al pedir permiso invocamos su protección y su guía, e interactuamos con 
armonía en ese su entorno. 
 
GRÁFICO Nro 4 
CEREMONIA POR EL PRIMER PARLAMENTO PLURINACIONAL EN CUENCA 
 
                 
 
 
 
 
 
 
 
                FUENTE: ECUARUNARI                                               ELABORACIÓN: ECUARUNARI 
               AÑO: 2012 
 
                                                          
94Tayta Leonidas Pilataxi. (2009). Comunero de San Pablo Urku. Entrevista realizada para el video Jatun 
Mamakuna. CORPANP  
95 Mama Juliana Chachalo. Comunera de Zuleta. Conversaciones de vida. 2008 
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Estas ceremonias son de gran importancia, pues nos muestran la unión entre lo visible y lo 
invisible. En el mundo Andino se dice que si no se tiene claro en la mente y sobre todo en el 
corazón lo que se quiere, difícilmente se va a poder expresar en la materia.  
 
GRÁFICO Nro 5 
POSICIONAMIENTO DEL NUEVO CONSEJO DE GOBIERNO DE LA CHIJALTA FICI 
 
    FUENTE: FICI                            ELABORACION:FICI 
                                          AÑO:2012 
 
 
La Cosmovisión Andina, no sólo implica un reconocimiento hacia el pasado, sino también la 
recuperación de una forma de vida que nos legaron nuestros  ancestros para saber vivir y poder 
transmitir esa fuerza a las generaciones que están y que vienen con la experiencia y sabiduría de 
quienes nos antecedieron. 
 
En la cosmovisión andina el runa (ser humano) personaliza los fenómenos naturales y elabora 
mitos para explicarlos y recurre al ritual y a la celebración para calmar y poner de su lado a las 
divinidades cósmicas, estas relaciones se extienden a las esferas de su vida individual, social, y 
cultural con base en principios: como la reciprocidad para una existencia en equilibrio y justicia 
entre la colectividad; la complementariedad , ya que todo en el mundo andino tiene y es parte de un 
complemento en el todo integral; la correspondencia, es una relación de proporcionalidad para un 
beneficio común y la relacionalidad, debido a que en el cosmos todo está interrelacionado y un 
elemento depende de otro. Entonces podemos decir que se entiende por cosmovisión andina a la 
forma de  ver, sentir, percibir, expresar y proyectar el mundo y la vida. A través de la cosmovisión 
generamos relaciones sociales y de vida. 
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3.2 La identidad en los Andes 
 
 
Las prácticas de los colonizadores no lograron destruir definitivamente la estructura con la que se 
encontraron al llegar al Abya Yala
96
. El aporte de Marchena nos deja ver no solo la historia 
precolombina de estos pueblos, sino su herencia aún vigente. Pues a lo largo del continente 
 
puede seguirse el rastro humanizado que han dejado los trabajos de sus hombres y mujeres. 
Espacios también reconocidos por su significado sagrado: desde los venerables santuarios 
y lugares de culto ancestral, sus dioses y también sus divinidades han ejercido 
secularmente su dominio sobre las tierras y los hombres
97
 
 
 
La organización social en el mundo andino ayudó a la formación y especialización de los hombres 
y mujeres en áreas necesarias para la producción y la supervivencia. Según Marchena para 
desarrollarse fueron  necesarias múltiples formas de organización de la vida material y social, 
basadas en el trabajo colectivo, a fin de conseguir la autonomía económica del grupo humano y su 
crecimiento cuantitativo y cualitativo. El trabajo de los hombres y mujeres que habitaban las tierras 
andinas estuvo así sujeto a complejas formas de organización que constituyeron el plano basal de 
sus culturas. El nacimiento del  ayllu como unida básica de organización social reforzó los lazos 
fraternales bajo la idea de pertenencia a una misma familia étnica, así como a un linaje común. 
Además de la relación de parentesco, la identidad del ayllu se basó en el uso de una lengua, formas 
alimenticias concretas, un tipo de cerámica o de tejido, el uso de colores específicos; es decir 
existía un proceso de identificación colectiva que consolidaba una sociedad compleja. En ese 
contexto había desigualdades que implicaron estratificaciones dentro del ayllu por diferencias en la 
capacidad productiva de las familias. El agente regulador de todas estas complejas relaciones, 
según Marchena, fue el cacique, curaca, mallku, o jilaqata, según las zonas; autoridad étnica del 
ayllu o del señorío y al linaje fundador cuya autoridad  venía conferida por sucesión. Así:  
 
obviamente este juego de lealtades generaba también conflictos de autoridad en el seno del 
grupo, de manera que las relaciones de poder se mantuvieron siempre en un tenso 
equilibrio. Un equilibrio que si algunas veces fue precario (especialmente cuando se 
produjeron crisis climatológicas  agudas, interferencias externas como en el caso de las 
invasiones de otros pueblos vecinos, o como sucedió con las expansiones imperiales Wari o 
                                                          
96Es el nombre dado al continente americano por el pueblo Kuna de Panamá y Colombia antes de la 
llegada de Cristóbal Colón y los europeos 
97CONFERENCIA La voz de los cerros y los páramos. Los universos indígenas andinos en su lucha por la  
educación y el   respeto a sus identidades. (1982, Colombia) MARCHENA, Juan, Universidad 
Javeriana de Colombia, p.8 
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Inca) en otros momentos en los que el éxito político y económico acompañó las decisiones 
de estas autoridades, consolidó el papel protagónico de los kurakas
98
.  
 
 
La invasión europea supuso la destrucción y el aprovechamiento de estas debilidades de 
organización de los pueblos originarios y de los pactos que lograron consolidar su imperio. 
 
a esta desarticulación siguió un violento período de enfrentamientos entre los diversos 
grupos de conquistadores europeos y los que llegaron poco después; y entre todos estos y la 
Corona española, ante la imposibilidad de ponerse de acuerdo sobre qué modelo había de 
implantarse a fin de explotar rápida e intensivamente las tierras y los recursos que acababan 
de conquistar.
99
 
 
 
Sustituir los señoríos étnicos, los linajes que se habían estructurado por otros más sumisos y dóciles 
fue la estrategia. La profundización de las formas de dominación social de la colonia golpeó la 
estructura andina, Estermann señala al respecto: 
 
el runa (ser humano)  entonces no es  en sentido estricto, el centro de la actividad, el punto 
de partida para el conocimiento del mundo, el punto de vigilancia y observación, sino ante 
todo es ‘relacionalidad’ […] el hombre andino entonces ‘define’ su ‘identidad’ (otro 
concepto occidental muy cargado) en y a través de ‘relaciones’; es, en sí mismo, una 
chakana, un puente o un ‘nudo’ de múltiples conexiones y relacione
100
  
 
 
Se entiende entonces una relación que incluye más allá del ser humano como sí mismo, como 
determinante sobre la naturaleza y, plantea una “colectividad” entendida desde la relacionalidad del 
runa con el runa, del runa  con la naturaleza y del runa con sus deidades, negando la “inferioridad 
naturalizada” entre seres humanos y determinada por la categoría de raza que Occidente trajo 
consigo y supone una relación armónica entre hombre y mujer. Con lo señalado se puede decir que 
en la identidad de los Andes se debe hablar del otro, ya que la identidad dentro de los pueblos 
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andinos no se puede realizar sin tomar en cuenta que existe el otro considerando, según Madrid 
(2005), que “cada sujeto tiene una mirada propia de su identidad y dará un valor y una significación 
a la identidad del otro. En el proceso de colonización varias fueron las herramientas que se 
utilizaron con los pueblos andinos entre ellos sus saberes, su entorno, su lenguaje, su vestimenta, en 
cada contacto cultural que se dio con el otro, es decir con el colonizador, de esta manera 
transformaron su sistema de vida. 
 
Por otro lado, las estructuras del pensamiento de la sociedad como señala Zecchetto, se edifican a 
partir de la naturaleza como algo natural, y que bajo las actividades que el ser humano realiza 
generan formas sociales para desarrollar la vida. 
 
entendemos a la naturaleza como algo dado, con ese orden de ser natural, ajeno a la  
voluntad humana y su acción creadora en el origen de la naturaleza. Pero dada como está, 
la naturaleza se encuentra  sometida a las actividades del hombre y su afán por entenderla, 
predecirla o modificarla a su conveniencia.
101
 
 
 
En cierta ocasión un tayta de la comunidad de Chilco hizo un cuestionamiento a la práctica 
heredada desde la academia, la experiencia que se encuentra dentro de la colonialidad del saber y 
que algunas personas y entre ellas nuestra propia gente, reconocen como la única forma de generar 
conocimiento. Pero desde nosotros, el aprendizaje que se  plantea debe ser desde el “corazonar”.  
 
y que se ha mantenido como un continuo histórico en el que se instaura un orden de 
dominación, que se sustenta en el ejercicio de una matriz colonial de poder, que fue la que 
le permitió a Occidente el control absoluto de la economía, la política, lo social, pero sobre 
todo la colonización del saber y del ser, de las subjetividades, los imaginarios y los 
cuerpos
102.
 
 
 
Así, Occidente instauró un paraguas conceptual  para entender, pensar y vivir la vida desde su 
construcción del mundo. Configurando  categorías sociales y políticas para determinar diversas 
formas de relacionarse entre seres vivos, buscó aniquilar las culturas originarias. Pero como señala 
Ojeda, esa cultura dominante no ha logrado una simbiosis profunda en las concepciones indígenas, 
pues muchas poblaciones originarias mantienen formas propias como la administración de justicia, 
la educación, salud, la religiosidad, sus lenguas, ceremonias, rituales, vestimenta, etc.; resistiendo 
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así y oponiéndose al patrón dominante. Para entender las relaciones sociales de las poblaciones 
originarias al momento de la llegada europea, es necesario  citar a Barbero cuando señala que: 
 
la socialidad se genera en la trama de las relaciones cotidianas que tejen los 
hombres al juntarse, que es a la vez lugar de anclaje de la  praxis comunicativa, 
y resultado  de los modos y sus colectivos de comunicación, esto es de 
interpretación/constitución de los actores  sociales, y de sus relaciones 
(hegemonía/contra hegemonía) con el poder
103  
 
 
En Ecuador, como en el resto de población andina, se usaron varias herramientas y estrategias para 
ir colonizando;  según palabras de Madrid fueron mecanismos múltiples de apropiación social y 
uso de términos y las prácticas culturales integradoras, entonces se puede decir que hubo mucha 
influencia de la otra cultura, la colonizadora. Factores como lengua, religión y territorio hicieron 
que se fuera construyendo la identidad “latinoamericana. Por otro lado, y según Mallon (2002) la 
cultura oral como subalterna se relacionó con la cultura letrada gracias a la transculturación, en 
donde conceptos europeos como el de nación no pertenecen exclusivamente a la élite criolla, esta 
idea también es una producción del saber de los sectores subalternos. 
 
La cosmovisión andina implica una serie de supuestos propios del vivir en relación colectiva, se 
trata de supuestos que constituyen la base de sus principios filosóficos para un “buen vivir”; estos 
principios son el de relacionalidad, corresponsabilidad, complementariedad y reciprocidad según 
Esterman (1998). Estas creaciones humanas para regir la vida social, política, económica, etc., se 
encuentran atravesadas por el patrón ideológico que se originó en Occidente y se trasladó a 
América Latina, para intentar ser reconocido como único a través del proceso de colonización. 
Según presupuestos teóricos de Madrid (2005), la identidad es una autoconstrucción también sujeta  
a un proceso de cambio y modificación, pero se puede decir que las diversas significaciones,  
manifestaciones y representaciones, de hecho las identidades se encuentran en un proceso de 
interrelacionamiento y como no decir de recodificación. Por otro lado, para muchos abuelos la 
palabra identidad dice muchas cosas, entre ellas el ser uno mismo sin miedos y ataduras, 
considerando que el proceso de aprendizaje se lo hace a través de la socialización de todo lo que 
nos rodea y claro que todo en la naturaleza tiene vida propia. 
 
Por ello cuando se habla del Ñawpa Rimay, se hace referencia a ese término que estuvo antes, y 
que es el canal o instrumento que nos ayuda a socializar muchas cosas, por eso los abuelos afirman 
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que hay que acercarse al pasado, para comprender y vivir el presente y de alguna manera intuir el 
futuro, aunque ese es incierto. Así es cómo se pueden proyectar identidades culturales como 
instrumentos políticos para la disputa de sentidos, de hegemonías y la construcción de identidades, 
según Madrid (2007). 
 
Cada uno de nosotros somos distintos, "la Pachamama nos hizo diferentes, pero hermanos”104, por 
eso cuando se habla de identidad,  ellos lo hacen en lengua kichwa, "kikinyari"105, según una mama 
Yachak, los saberes que tenemos han sido transmitidos en forma oral y en lengua kichwa de 
generación en generación. Los abuelos dicen que no se olvidan de su historia, de su pasado y de su 
presente, pero pensando siempre en el mañana. Los saberes que poseemos han sido transmitidos de 
forma oral y en lengua propia de generación en generación. Los abuelos dicen que ellos no dejan a 
un lado su historia, ni su pasado que está adelante y el futuro que está atrás. Los saberes milenarios 
han sido acumulados a través de las tradiciones, sobre todo si consideramos que en estos saberes se 
encuentran códigos ligados a lo mítico-simbólico, como el agua, el aire, la tierra y el fuego (los 
cuatro elementos). 
 
Además no se debe olvidar la existencia de una ancestralidad, en este caso kichwa, y que está 
fundamentada en una lengua común en un referente territorial, territorialidad en una memoria 
colectiva común, valores culturales compartidos. Ejes fundamentales de la identidad o de mi 
comunidad son: territorio, lengua y cultura. En Ecuador se ha abierto una leve discusión sobre la 
importancia de la lengua kichwa  en la construcción de identidad. Por eso es imprescindible 
avanzar  en la reconstrucción  del uso de la palabra, pero de una manera integral, tomando en 
cuenta los entornos histórico, social, político y espiritual. La lengua kichwa es parte de la vida de 
su pueblo, mucho antes de que nosotros o nuestros abuelos hayan nacido muchas historias fueron 
relatadas o contadas de generación en generación, en el idioma de nuestros antepasados. De esta 
manera se puede apreciar el debate alrededor de la lengua kichwa e identidad y oralidad. 
 
 
3.3. Principios de vida del mundo Andino 
 
 
Todos los pueblos, naciones y culturas a lo largo de la historia de la humanidad encontraron o 
buscaron sintetizar en una palabra o una frase la esencia de su ser, cultura, comunal, social y 
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espiritual; palabra o frase fundamental que encerrara su todo y de la cual se entenderá y formaran 
parte las partes. 
 
Desde tiempos inmemorables nuestros ancestros relataban sus saberes, conocimientos y 
experiencias frente al fuego, reunían a los jóvenes y especialmente a niños, que representaban la 
semilla esperando ser cultivada. De generación en generación, hasta nuestros días el nina tayta
106
, 
acompaña el shimi “la palabra” de nuestros abuelos y abuelas.  
 
En el mundo Andino se prioriza lo comunitario frente a lo individual, la existencia del individuo es 
plena solo cuando vive en comunidad, no hay lugar para la exclusión, sino solo para la 
complementariedad y reciprocidad.; es decir una cosmovisión que es integradora, comunitaria e 
incluyente. El runa andino orienta sus esfuerzos cognoscitivos a visualizar la relacionalidad entre 
las cosas y no en conocer las cosas mismas. 
 
 
3.3.1 Tinkunakuy (Principio de relacionalidad ) 
 
 
Este principio podría considerarse como al gran principio de la Cosmovisión Andina,  a diferencia 
de la gran  mayoría de las percepciones filosóficas occidentales, la Cosmovisión Andina asume que 
el individuo no es nada si no está relacionado con el todo; de ahí la dificultad del andino para 
entender, por ejemplo, el individualismo. 
 
Se trata de una visión armónica que integra las maneras de ser, pensar, sentir y actuar, de tal modo 
que se pueda cuidar y conservar la naturaleza, el universo, sus fenómenos y sus leyes, buscando 
garantizar el orden y la armonía en el desarrollo de la existencia; resulta que para los andinos  la 
naturaleza se mueven en los marcos de relaciones de contingencia y necesidad, pues, ambos son 
realidades organizadas desde los más simple a los más complejo que exige mayor profundización 
en su conocimiento. 
 
El principio de relacionalidad además, significa que lo “concreto” es la “concreción” de la realidad 
a través de la relacionalidad integral, totalizadora. El ente es tal en tanto en cuanto interrelacionado. 
El ente aislado es no-ente.   
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sol en la noche. 
63 
 
Este principio afirma que: 
 
“todo de una u otra manera está relacionado con todo. Dice que cada “ente”, 
acontecimiento, estado de conciencia, sentimientos, hechos y posibilidad se halla 
inmersos en múltiples relaciones con otros “entes”, acontecimientos, estados de 
conciencia, sentimientos, hechos y posibilidades”
107
  
  .            
 
Esta afirmación lleva a entender la relación que existe entre el humano y la naturaleza, la 
Pachamama. Ni los miembros de la sociedad, ni la naturaleza misma están lejos de esta 
relacionalidad, sino que contrariamente “son parte integral de la realidad, donde el individuo se 
desvanece para formar el gran tejido trascendental que son los conocimientos indígenas” 108 
 
Este principio llamado también principio holístico, supone en sí una propuesta integradora al 
afirmar que todo está de una u otra manera vinculado  o relacionado con todo, es decir que todos 
los elementos que hacen la totalidad del universo están íntimamente vinculados entre sí,  la inter-
relación, relación que hace de estos seres, entes vivos que se complementan, se autorregule y se 
equilibre para hacer del todo un acontecer equilibrado e integrado. 
 
Entonces, este principio  afirma que todo está relacionado, vinculado, conectado. Por tanto, para la 
cosmovisión andina la relacionalidad del todo, la red de nexos y vínculos, es la fuerza vital de todo  
o que existe. “No existe nada sin esta condición trascendental.”109.  Por esa razón, la relacionalidad 
se manifiesta en  todos los niveles y en todos los campos de la existencia, inclusive el ser humano y 
las deidades que están en íntima relación con todo, por ello, para la cosmovisión andina el 
individuo como tal no es nada, si no se halla dentro de una red de múltiples relaciones. 
 
Para el principio de relacionalidad, no existe ser que viva sin relaciones, es decir nadie ni nadie 
existe de manera absolutamente particular, nadie vive absolutamente para sí y por sí mismo, la 
existencia misma de todo el universo depende de todos y todas de una  manera interrelacionada: 
todo se vincula, el pensar con el actuar y el actuar con el pensar al  mismo tiempo, tiempo que es 
ahora. En el acontecer están íntimamente relacionados la tierra, el hacer, el construir, el 
                                                          
107 ESTERMAN, Josefh, (1998) Filosofía andina: Estudio intercultural de la sabiduría autóctona andina.  
Quito:Abya-Yala. p.124     
108
 Universidad Intercultural Amawtay Wasi.(2004). Aprender en la Filosofía y el Buen Vivir. Quito. Pág. 57 
109
 ESTERMANN, Josefh, (1998).Filosofía andina: Estudio intercultural de la sabiduría autóctona andina. 
Quito: Abya-Yala. p. 98. 
64 
 
experimentar, el ser material, y estos a su vez, están   vinculados ineludiblemente con el tiempo que 
está y es ahora, tiempo que se hace historia, que devienen en vida, en sabiduría.  
 
“la relacionalidad se da en el marco de una cosmovisión de carácter múltiple, esto es en el 
seno de la unidad entendida como diversa; son los tejidos en conjunto recíprocamente 
vinculados que se entretejen ellos mismos. Es una percepción relacional en la cual los 
elementos están integrados, articulados, interconectados. ”
110
 
 
 
El runa (ser humano), si no es vinculado, no existe, el ser es nudo de relaciones; la realidad misma 
es un entretejido de saberes y aconteceres interrelacionados; la vincularidad es la verdadera. 
 
La cosmovisión andina es integradora, complementaria, en ella las cosas del mundo se entienden 
siempre en relación las unas con las otras, y el todo está en constante interrelación con las partes. 
Se trata entonces de una racionalidad plenamente vivencial, intensamente viva, plenamente 
simbólica y en construcción permanente. 
 
Este eterno relacionarse del ser, crea símbolos en cuyo universo existen mundos simultáneos, 
paralelos y comunicados entre sí, en los que se reconoce la vida y la comunicación entre las 
entidades naturales y espirituales. “De allí que surgiera la Chakana, de origen quechua, que 
significa puente/unión, y Hanan que significa alto/arriba/grande, que podría interpretarse en la 
unión del todo”. 111 
 
Esta relación del todo, se refiere a un todo vivo: los símbolos, el ser humano, los animales y las 
plantas, las piedras, los ríos, los cerros y todo lo demás que habita la naturaleza. No se pueda hablar 
ni entender entonces la comunicación como algo separado ni solamente instrumenta, por ejemplo. 
Toda relación del ser humano con el ser humano, del ser humano con la naturaleza, y del ser 
humano con las deidades, es comunicar. 
 
desde que la espada y la cruz desembarcaron en tierras americanas, la conquista europea 
castigó la adoración de la naturaleza, que era pecado de idolatría, con penas de azote, horca 
o fuego. La comunión entre la naturaleza y la gente, costumbre pagana, fue abolida en 
nombre de Dios y después en nombre de la civilización. En toda América, y en el mundo, 
seguimos pagando las consecuencias de ese divorcio obligatorio
112
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Opuesto a ese divorcio forzado, el runa si no es relacionado no existe, el estar siendo es un nudo de 
relaciones, la realidad misma es un entretejido de saberes y aconteceres interrelacionados, la 
relación es la verdadera sustancia, todo es relación; la red de nexos y vínculos es vital. De esta 
manera se crean símbolos, no como representaciones muertas, sino llenas de sentido y de vida, con 
un arraigo fuerte a la Pachamama, su manera predilecta de estar siendo es la ritualidad, la 
sensibilidad, la danza, el culto, la festividad, que van más allá del individuo hacia la comunidad,  la 
colectividad. El sujeto es la comunidad, la red de nexos, esa es la fuerza vital, constructora de 
realidad. “También el símbolo es el vehículo para expresar ideas sobre el origen mítico y creencias 
sobre la naturaleza y el cosmos”. 113 
 
 “El runa es estar-ser-hacer al mismo tiempo y su vivencia tiene lugar dentro de un universo 
vivo, en donde la construcción del conocimiento obedece a una propuesta integral y 
colectiva donde el individuo se desvanece para formar el gran tejido trascendental que son 
los conocimientos indígenas.”
114
 
 
 
Sus conocimientos se generados a partir de la propia relación del runa, con la Pachamama y la 
comunidad como parte integral de la realidad, y cuya reciprocidad construye el conocimiento como 
propuesta integral y colectiva; desvaneciendo al individuo, llevándolo como parte integrante del 
gran tejido trascendental que son los conocimientos indígenas. 
 
En esta red de nexos del ser humano, la naturaleza es entendida como un símbolo vivo, parte del 
curso de la vida. 
 
“Este símbolo vivo presenta una fuerte relación parte-todo; individuo-comunidad; 
comunidad-mundo; mundo-cosmos. Se trata de una realidad dualista complementaria [...] 
que conoce la realidad vitalmente, no “representativamente”. La racionalidad Abya Yala 
privilegia todos los sentidos; por eso el runa “escucha la tierra, el paisaje, el cielo”; el runa 
siente y piensa con el corazón y el cerebro comprende a la realidad como interrelación, 
como tejido en conjunto y no como fragmentos.”
115
 
 
Esa totalidad es además cíclica, como la relación espacio-tiempo del mundo andino, simultánea:  
 
“Las categorías temporales: ñawpay (pasado y tiempo que viene), kay (aquí y ahora), quipa 
(después), sostenidos por un espacio fuerte del aquí y del ahora, el “poder del ahora”; antes 
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y después están co-presentes. Se plantea una noción del tiempo cíclico, por tanto lo que 
acaba da inicio a lo que comienza, se funde el pasado con el tiempo que viene, aunque no 
es algo que acumula detrás, en esa espiral, más bien el runa viene y va hacia el pasado”. 
116
 
 
 
Por eso se dice que nosotros no vivimos del pasado, ya que este  frente a nosotros, no es algo que 
este alejado, sino que está presente. Además nos enseñan, que así como todo tiene vida cada uno 
cumple su función en relación con el todo.   
 
Los seres y las cosas en el universo existen no por sí mismos, sino gracias a que están relacionados 
entre sí. Ni siquiera lo divino, lo sagrado, está fuera de este principio. Por eso las decisiones, las 
acciones, influyen en otros procesos y en otros seres. 
 
 
3.3.2  Yanantin (Principio de complementariedad) 
 
 
Según este principio ningún ente, ninguna acción, existe por sí solo de manera individual, sino 
siempre en coexistencia de su complemento específico. “Este ‘complemento’ (con + plenus) es el 
elemento que recién ‘hace pleno’ o ‘completo’ al elemento correspondiente”.117Desde esta visión 
nuevamente el ser humano no es un individuo autónomo y separado, porque separado no es nada o 
está incompleto. El ser humano, recién en familia, en la comunidad, se encuentra pleno o con su 
complemento; por ello, en caso de infringir las normas y principios, las comunidades andinas 
buscan el retorno a la armonía. 
 
El principio de complementariedad enfatiza la inclusión de los opuestos complementarios en un 
ente completo e integral: cielo y tierra, sol y luna, claro y obscuro, verdad y falsedad, día y noche, 
bien y mal, masculino y femenino. No son para el ser humano andino contraposiciones 
excluyentes, sino complementos necesarios para la afirmación de una entidad superior e integral. 
 
Este principio hace referencia a la presencia de un polo “opuesto” en la sabiduría indígena a la 
necesidad de un otro. 
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“una forma particular de entender la realidad, la presencia de un polo opuesto que en la 
sabiduría indígena implica necesariamente la presencia del otro, los opuestos resultan ser 
complementarios y no contradictorios, kari-warmi, chiri-cunu, tuta-puncha, inti-killa; entre 
otros. Los ejemplos citados permiten entender el principio de dualidad complementaria 
[…] tiene cabida la “inclusión de los opuestos complementarios en un ente completo e 
integral”, ente que es el resultado de la coexistencia entre partes contrarias y 
complementarias expresadas en una tercera entidad recién expresa en un todo”.
118
  
 
 
Este Karywarmikay (hombre y mujer aquí) en lengua kichwa supone esa posibilidad de entender 
las relaciones humanas, con la naturaleza y con las estructuras del orden,  desde el compartir y 
encontrar nuevos elementos, que  sean producto de la complementación del par primordial.  
 
Esta relación de complementariedad para el mundo andino,  que no hace de ojos ciegos a la 
violencia contra las mujeres, hace referencia a la lógica armónica del runa (ser humano) con la 
naturaleza y el runa con las deidades. En la naturaleza, de la cual se derivan a la vez los dioses, 
como el sol y la luna o los cerros y montañas, las cosas tienen género, pero un género que los 
complementa, así, en las rocas, las plantas, los ríos, las cascadas, existen machos y hembras y cada 
uno cumple su función en la naturaleza y para con los humanos.  
 
Más allá de entender el principio de complementariedad desde el enfoque de género hay que 
entenderlo como la armonía entre lo que occidente considera opuesto.   
 
“la vida y la muerte son realidades complementarias, no opuestas o antagónicas. Donde hay 
muerte, el fin de algo; ahí mismo hay nacimiento, inicio de algo. Esta experiencia se refleja 
en la concepción andina del tiempo que es circular; inicio y fin coinciden, los extremos se 
tocan”
119
.  
 
 
Esto no niega la lucha por los derechos de las mujeres dentro del mundo andino. “Hay que entender 
que la lucha de las mujeres tiene que insertarse en una lucha más grande que es cambiar las 
relaciones sociales”120 
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En mujeres y hombres, machos y hembras, sol y luna, noche y día, arriba y abajo se reproduce la 
relación de complementariedad. Donde lo principal es armonizar las relaciones desiguales que en 
ocasiones se reproducen. 
 
“fácilmente nos hemos olvidado de las enseñanzas de nuestros mayores, con ambas manos 
se lava la cara”. La enseñanza de la misma naturaleza. Los cerros, las plantas, los 
 animales el agua son Kary-Warmi, son diferentes pero no inferiores, se complementan. 
 Para la existencia en armonía de la naturaleza, de la Pachamama se necesitan, son 
 interdependientes. En las leyendas de nuestras comunidades el uno no podría existir sin el 
 otro, sería un caos. La misma Pachamama sería un caos.”
121
  
 
 
La dualidad se expresa en todos los ámbitos, tiempos, espacios y muy visiblemente, por ejemplo en 
las autoridades y en la relación de pareja; autoridades siempre son elegidos en pareja y así ejercen 
su mandato en complementariedad de pareja (cuando la autoridad es viudo o viuda esta paridad es 
complementada por el pariente cercano en vía directa) en los servicios espirituales y de ceremonias 
propias del ayllu también la pareja o dualidad está presente. 
 
 
“El principio de complementariedad se manifiesta a todo nivel y en todos los 
ámbitos de la vida, tanto en las dimensiones cósmicas, antropológicas, como éticas 
y sociales. El ideal andino no es el ‘extremo’, uno de dos opuestos, sino la 
integración armoniosa de los dos.”
122
 
 
 
Todos los seres en la Pacha se realizan en convivencia del todo en una relación de 
complementariedad es decir de existencia de todo en función a que existe el otro. Un ejemplo 
importante y cotidiano es la relación d complementariedad existente entre sol y luna, entre día y 
noche, ambos existen, pero no se unen en competencia 
 
Por ello desde la Cosmovisión  Andina este principio sólo puede ser accesible a través del símbolo: 
dos lenguajes diferentes para la expresión de un mismo principio. Además ningún ente o 
acontecimiento aislado es considerado como una entidad completa, de ahí que el individuo 
separado, por incompleto, “no es” dado que no tiene una relacionalidad y una correspondencia con 
algo, a través de su complemento.  
                                                                                                                                                                                
    Quito. p. 47 
121Escuela de formación política de mujeres Dolores Cacuango de Ecuarunari. (2000). “Guía de estudio” 
Quito. p.6 
      122 ESTERMANN, Josefh, (1998).Filosofía andina: Estudio intercultural de la sabiduría autóctona andina.           
      Quito: Abya-Yala. p. 129 
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Desde este punto de vista, el principio de complementariedad determina que lo particular, en 
conjunción con otro particular, forma parte de una complementariedad, la que, a su vez, junto con 
otra, conformará otra complementariedad mayor, en fin.  De ahí que la contraparte de un ente no es 
su opuesto sino su complemento correspondiente, el que es imprescindible.  
 
En el principio de complementariedad ningún ser, ninguna acción existe por sí misma, sola en el 
mundo, sino que está articulada a muchas relaciones con otros seres y otras acciones. Somos partes 
de un todo. Para formar ese todo cósmico y que las cosas funcionen, debemos encontrar aquellas 
partes que nos encajan, es decir nuestros complementos. Todo vuelve a todos. 
 
Todo es par y complemento,  el día tiene a la noche, la claridad se complementa con la oscuridad, 
hembra y macho son complementarios, cielo y tierra también. La dualidad complementaria está 
presente en todo. 
 
El principio de complementariedad significa que a cada ser y cada acción corresponde un elemento 
complementario y que estos dos recién forman un todo integral. El contrario de una cosa no es su 
negación, sino su contra-parte, es decir su complemento y su correspondiente necesario. Así en el 
pensamiento andino, cielo y tierra, sol y luna, varón y mujer, claro y oscuro, día y noche - aunque 
oposiciones - vienen inseparablemente juntos. Recién el nexo complementario puede sacar el sujeto 
de su aislamiento total, dinamizarlo y llenarlo con vida. El equilibrio del cosmos andino depende 
precisamente de la interacción de los opuestos complementarios. La complementariedad se 
manifiesta en el pensar y vivir del hombre andino de diferentes maneras:  
 El hombre andino se inclina raras veces hacia la disyunción exclusiva , sino casi siempre 
hacia un reconciliante. Esta característica es conocida como el principio del iskay-uya, de 
tener dos caras.  
 Es una especie de un ambiguo puede que sí y puede que no, en el mundo kichwa este 
pensar representa el equilibrio temporal y físico del medio.  
 
El principio de reciprocidad es la manifestación del principio de complementariedad en lo moral y 
práctico: Cada acción recién cumple su sentido y fin en la correspondencia con una acción 
complementaria, la cual restablece el equilibrio (trastornado) entre los actores sociales.  
 
La base del principio de reciprocidad en última instancia es el orden cósmico como un sistema 
balanceado de relaciones.  El principio de complementariedad, para el mundo andino significa que 
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cada quién debe ser complemento del otro presente en la forma de vivir y de pensar, 
manifestada en la comunidad andina de diferentes formas: 
 
 El hombre andino al llegar a su vida adulta y continua soltero o soltera se la considera 
como “persona incompleta” por lo tanto no puede asumir cargos dentro de su comunidad.  
 En la cosmogonía andina, la mujer representa la fertilidad y da vida a un nuevo ser y 
representa a la tierra, la Pachamana, que también da vida y debe criar al nuevo ser que es 
la semilla.  
 
Ningún ser, ninguna acción existe de manera individual, única, por el contrario, todo se da en 
convivencia, en estrecha relación con su complemento, lo que permite comprender la concepción 
inclusiva de los opuestos, que no es precisamente la unidad de los opuestos del pensamiento 
occidental que supone la confrontación y la lucha, sino que es, composición complementaria entre 
las partes o elementos de unidades que son estados de armonía y no de caos. 
 
 
3.3.3  Ranti Ranti (Principio de reciprocidad) 
 
 
Este principio es una expresión ética del principio de la correspondencia que rige las relaciones del 
ser humano con la naturaleza y con los demás seres. El runa como unidad no es más que parte 
integrante de la naturaleza, al respecto Estermann sostiene que a cada acto corresponde como 
contribución complementaria un acto recíproco,  de tal modo que los actos del runa andino giran en 
torno a la reciprocidad (retribución) que, por otra parte, implica el ser igualitario y comunitario de 
los andinos, en contraposición al ser explotador, clasista e individualista del hombre occidental.  
Las connotaciones del principio de la reciprocidad explican las prácticas de las formas económicas 
basadas en el trueque y el intercambio y las formas sociales del ayni, por ello su importancia para 
la ética andina que alcanza a las relaciones interpersonales, a las alianzas sociales, a las expresiones 
religiosas y hasta los fenómenos atmosféricos, sólo así es comprensible que los desastres naturales 
sean, para los andinos, una consecuencia y efecto de la falta de reciprocidad por parte de los 
hombres hacia la naturaleza cono ocurre con las inundaciones, las heladas o las sequías. 
Este principio hace referencia a las festividades rituales, la gestualidad, el lenguaje simbólico y 
aquellos lugares considerados sagrados que a su vez se encuentran íntimamente relacionados con 
las actividades cotidianas del estar siendo del runa y, con la cohesión comunitaria que reafirma la 
identidad cultural. 
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“el comportamiento del runa es un comportamiento simbólico que se expresa mediante una 
gestualidad simbólica; se puede decir que los runakuna (seres humanos) simbolizan, esto 
es,confieren significados a los fenómenos físicos en casi todos los aspectos de la vida diaria 
[...] Estos símbolos sagrados se expresan mediante el ritual que es ante todo una expresión 
vivida de la vida comunitaria.” 
123
 
 
 
La corresponsabilidad integradora del mundo andino supone así, que las vivencias o celebraciones 
están expresadas en símbolos que trasmiten mensajes al ser humano, en donde, además, las 
acciones de cada uno tienen sus implicaciones y explicaciones. La producción de conocimiento 
cultural, económico, político, entre otros no son acciones separadas de los individuos, sino se 
corresponden con estos. Cada hecho o evento se corresponde, no con la individualidad de quien lo 
realice o donde sucede, sino con un todo. 
 
La reciprocidad normalmente se establece entre dos actores, sean estos individuales o colectivos, 
racionales o irracionales, humanos o no-humanos. Un acto éticamente bueno se califica por el 
grado de su conformidad con la normatividad de la reciprocidad, y un acto éticamente malo por la 
violación (total o parcial) de la misma. 'Reciprocidad' significa: a cada 'bien' o 'mal', como 
resultado del acto de un elemento cósmico, corresponde de manera proporcional un 'bien' o 'mal' 
por parte del elemento beneficiado o perjudicado. En el fondo, se trata de un principio cósmico y 
universal de 'justicia', en el sentido de un equilibrio ético. 
 
“A cada acto corresponde como contribución complementaria un acto recíproco”124. Es decir, según 
el principio de reciprocidad, los diferentes actos se condicionan mutuamente  de tal manera que el 
esfuerzo o una inversión en una acción serán compensado por un esfuerzo o una inversión de la 
misma magnitud por el receptor. En el fondo, se trata de una justicia del intercambio de bienes, 
sentimientos, personas y hasta de valores religiosos, y ello obviamente fortalece la vida 
comunitaria. 
 
El principio de la reciprocidad, se fundamenta en la ayuda mutua, en el ayni y la minka, que se da 
entre la población, así mismo el principio de reciprocidad existe entre el cosmos, la naturaleza que 
hacen posible la fertilidad, y la producción que hace posible la supervivencia y el bienestar del ser 
humano. 
                                                          
123 Universidad Intercultural Amawtay Wasi.  (2005).Aprender en la Filosofía y el Buen Vivir. Quito.p.  56 
      124 ESTERMANN, Josefh, (1998).Filosofía andina: Estudio intercultural de la sabiduría autóctona andina.           
      Quito: Abya-Yala. p. 132 
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Para que todo exista y se mueva con normalidad, existe una justicia cósmica, y ésta se debe repetir 
en la tierra y en los mundos. Todos debemos retribuir, dar y devolver (ranti – ranti) a la tierra, al 
cielo, a los hermanos animales y plantas, a las montañas y a los ríos, a nuestros hermanos, a 
nuestros padres, nuestros dioses, a nosotros mismos.  
 
La reciprocidad se debe practicar en todos los niveles de la vida, en los afectos, en la economía y 
en el trabajo, en lo religioso, ya que hasta lo divino está sujeto a este principio. A cada acto le 
corresponde una acción complementaria, otro acto recíproco.  
 
Además se dice,  que las partes que componen el todo, pero que pertenecen al mismo campo o 
regiones se corresponden unos a los otros en armonía, pero no solamente en una relación unívoca 
sino en una “reciprocidad” de ida y de vuelta.  
 
Estas reciprocidades se refieren a las de tipo cualitativo, ritual, simbólico y afectivo, a diferencia de 
los pensamientos occidentales que identifican  las reciprocidades únicamente con la relación causa-
efecto.  De este modo, en la Cosmovisión Andina  habrá reciprocidad entre la parte y el todo; entre 
las partes, entre la realidad cósmica y la terrenal, entre lo cósmico y lo humano, la vida y la muerte, 
lo bueno y lo mal.   
 
Pero la reciprocidad de más frecuente utilización hasta nuestros días, es la reciprocidad en 
equilibrio, es decir aquella que es brindada para mantener el equilibrio en la comunidad, en la 
familia, en el ayllu, se expresa en el Ayni, el compadrazgo y el padrinaje a lo andino; algún 
momento recibimos algo que después lo devolveremos, todo en relación a la armonía y equilibrio 
necesarios para la convivencia. 
 
El principio de la reciprocidad, en los andes es parte fundamental en la vida cotidiana de muchos 
pueblos y comunidades. Los andinos la han recreado a través de los siglos para su reproducción 
biológica y cultural. Es su fortaleza. Parte de la complementariedad y la redistribución, distintos a 
los factores de la oposición y de la competencia acumuladora de capital, de los que no conciben la 
posibilidad de vida fuera de la globalización de la economía. Para éstos la reciprocidad andina no 
tiene posibilidades de sostenibilidad en nuestro planeta. Pero como dicen los abuelos, retornaran 
los tiempos, esperemos. 
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“La reciprocidad, es parte de la vida cotidiana de muchos pueblos y de muchas de nuestras 
comunidades”. 125  El principio de reciprocidad es la manifestación del principio de 
complementaridad en lo moral y práctico: Cada acción recién cumple su sentido y fin en la 
correspondencia con una acción complementaria, la cual restablece el equilibrio (trastornado) entre 
los actores sociales. 
 
La armonía con la naturaleza se evidencia con la estrecha relación y respeto con los espíritus de la 
Pachamama. Parte de la reciprocidad en el intercambio con la Pachamama implica que ésta tiene 
necesidades, que requiere de ciertos elementos simbólicos que nutran su hambre, algunos de los 
cuales son similares a los gustos . Según la tradición kichwa, durante el mes de septiembre la 
Pachamama se encuentra con la boca abierta porque tiene “hambre”, en esta época se prepara la 
tierra para el tiempo de cosecha, y es preciso agradecer a la Madre Tierra por su fertilidad. 
A cada acto se realiza le corresponde una acción complementaria, es decir otro acto recíproco 
 
 
3.3.4   Ayni
126
 (Principio de Ayuda ) 
 
 
La reciprocidad da vida al aprendizaje. Se trata de un intercambio de saberes fundamental, pues si 
el saber es compartido y tiene como principio que todo esfuerzo debe ser recompensado, se trata de 
aprendizaje con sentido, en donde se cumple el condicionamiento de dar y entregar sabiduría, 
siempre y cuando se tenga la capacidad de recibir y entregar nuevamente conocimiento. Esta es una 
relación continua y al romperse este ciclo, se rompe la construcción colectiva del conocimiento. 
 
“todo acto que concreta el runa en su convivencia con el Hanan Pacha, el Kay Pacha y el 
Uku Pacha, cumple con su finalidad cuando es correspondido con un acto equivalente, para 
el Runa los intercambios, dones y favores son actos que permiten vivir en completo 
equilibrio con la naturaleza y los seres humanos”.127 
 
                                                          
125 Conversaciones con mamas yachakkuna (mujeres sabias)2010 
126Universidad Intercultural Amawtay Wasi. (2005).Aprender en la Filosofía y el Buen Vivir. Quito. p 44 
127 Universidad Intercultural Amawtay Wasi. (2005).Aprender en la Filosofía y el Buen Vivir. Quito. p 32 
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En resumen, el Ayni se trata de primero dar para recibir. Es así un condicionamiento que implica la 
necesidad de la primera acción para esperar la segunda.  Esta acción para el mundo andino 
determina los tiempos, las relaciones, los espacios; haciéndolos dinámicos y desarrollando sobre 
todo el “eterno recíproco”. 
 
De esta manera y con los principios no del hombre sino del runa,  observamos que por esa 
relacionalidad se va construyendo cultura, sin criterios de superioridad alguna, sino más bien a 
través de múltiples acciones comunitarias que se van sintetizando en la concepción cósmica de 
pertenencia y de responsabilidad mutua entre runa- naturaleza. 
 
El principio de reciprocidad es la base de la racionalidad indígena, racionalidad que solo puede ser 
expresada y discutida desde un conjunto de elementos simbólicos-representativos, donde los nexos 
conceptúales son de tipo cualitativo, simbólico, celebrativo, ritual y proporcional.             
 
Chachalo dice que “Ayni es un  principio de ayuda mutua, reciprocidad, hoy por tí, mañana por 
mí”128, también entendemos que Ayni significa cooperación y solidaridad. Más que palabra, en 
kichwa, es una forma de vida que se origina en los tiempos antiguos y que se manifiesta como 
relaciones sociales basadas en la ayuda mutua y reciprocidad. 
 
El ayni significa dar la mano en momentos difíciles, ayuda que será devuelta en la misma medida 
en una ocasión posterior. Por eso una mama señala “ hay que estar cuando nace un bebé, en las 
fiestas y en los momentos que se necesite, porque así cuando nos pueda tocar, sabremos que 
podemos contar con esas personas, así es la vida, sabia”129 
 
Este principio ha sido desde tiempos  antiguos hasta hoy en día, la base de este principio es "dar sin 
pensar en recibir". Asimismo, es la forma de cooperación y solidaridad con la que nuestros pueblos 
asumen una forma de vida, dentro de su espacio cósmico que lo rodea. 
 
Este principio como forma de trabajo colectivo solidario tiene en la actualidad un valor importante 
en las comunidades indígenas andinas, donde se utiliza como una estrategia de sobrevivencia y 
cohesión cultural entre las familias indígenas. 
 
La reciprocidad, se expresa en las relaciones más directas entre los seres y tiene muchísimas 
expresiones, desde la solidaridad hasta el cobro de deudas. “..la reciprocidad entre dos genera un 
                                                          
128 CHACHALO, Ezequiel. Tayta de la comunidad de Zuleta. Conversaciones familiares. 
129 MOLINA, Zoila, Mama de la comunidad de San Clemente .  Conversaciones familiares. 
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tercer incluido denominado qui –pro- quo; cuando se da esta relación se da lo que se tiene, o lo que 
se necesita, pero este dar y recibir es positivo, negativo y en equilibrio”130 
 
Por lo tanto la reciprocidad no solo se referirá a los intercambios positivos, sino que también existe 
la reciprocidad negativa, la violencia o cobro de deudas sociales que la historia refleja en los 
pueblos andinos, forman parte de esa reciprocidad negativa, que muchas veces se quiere tapar o 
ignorara. 
 
Pero la reciprocidad de más frecuente utilización hasta nuestros días, es la reciprocidad en 
equilibrio, es decir aquella que es brindada para mantener el equilibrio en la comunidad, en la 
familia, en el ayllu, se expresa en el Ayni, el compadrazgo y el padrinaje a lo andino; algún 
momento recibimos algo que después lo devolveremos, todo en relación a la armonía y equilibrio 
necesarios para la convivencia. 
 
El concepto del Ayni es de suma importancia entender como principio de la cosmovisión andina, 
expresada en la teología y religiosidad andinas, así el ayni es la capacidad de dar y recibir, en todos 
los espacios tiempos de la vida en sus tres niveles, o en su totalidad cósmica, la expresión mayor 
del Ayni se da en la donación de la vida, desde su ser mismo, el Ayni de la Pachamama para con 
sus hijos es esencia y expresión de vida. 
 
Pero como el Ayni también se debe practicar en la creación, en las plantas, los animales, también se 
da en la humanidad, en la relación el hombre con la Pachamama la relación de Ayni se da en 
diversas formas, pero especialmente en el concepto de responder con cariño, con respeto, con 
reciprocidad y complementariedad al don de vida que reciben, en este saber recibir se traduce el 
saber vivir , en armonía en respeto, en cariño entre la Pacha y la humanidad, por semejanza e 
imagen de la relación de Ayni entre Pachamama y la Pacha, de la cual forma parte el andino. 
 
La lógica del Ayni está en saber que la Pachamama también espera ser retribuida y oportunamente, 
así en este sentido la experiencia de saber ofrecer y recibir gratuitamente, se convierte en un deber 
ser y en un deber hacer para la vida, En la vida cotidiana de los ayllus andinos esta siempre 
presente al ritualidad de devolver, del agradecimiento por recibir la vida. 
 
El Ayni, más que la reciprocidad es la interdependencia e interconexión entre todas las formas de 
existencia. Esto nos permite concebir el Ayllu, como la comunidad, no solamente entre los seres 
humanos, sino entre plantas, animales, minerales, etc. Y todas ellas son iguales, no existe ningún 
                                                          
130
 BASCOPE Víctor, (2008). Espiritualidad originaria, Colección Bolivia Nuevo tiempo. Segunda edición.     
      La paz Bolivia:Verbo Divino. p.20 
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rey de la creación. 
 
Es por eso que el ser humano andino, generó en todas sus actividades, el respeto a toda forma de 
existencia, a las montañas, al Padre Sol (Inti tayta), a la Madre Luna (Killa mama), a las estrellas 
(kuyllurkuna), a la Madre Tierra (Allpamama), a la Madre Agua (Yaku mama), el señor de los 
Vientos (wayra tayta), el abuelo Fuego (nina tayta), los insectos, las piedras, entre otros, porque se 
comprende que, el deterioro de una forma de existencia es el deterioro de todo, por lo tanto, el 
concepto de “caminar juntos” es muy importante. 
 
El horizonte es vivir en armonía con todo lo que existe, Sumak Kawsay (la vida en armonia), es 
una premisa, un principio para nuestra cotidianeidad, comprendiendo que toda expresión, tiene su 
razón de ser e importancia en la vida. “ haciendo- diciendo”131 
 
Por ello  la cultura de los andes es una cultura de respeto, en esto es que basó toda su arquitectura, 
realizando construcciones respetando el entorno y adecuándose a la morfología de la tierra, 
buscando la armonía con la Naturaleza, no siendo dueña de ella sino, siendo parte de la misma. 
 
Sabemos que la cosmovisión andina plantea que todo lo que existe está vivo y tiene conciencia. Por 
ello los seres humanos deben tener una actitud reverencial, de respeto por todo y por todos. Esta 
forma de concebir la vida y el universo adquiere múltiples manifestaciones: por ejemplo, no se 
cruza un río, o se entra a un bosque, o se escala una montaña sin pedir permiso a los espíritus 
tutelares del lugar y dejar una ofrenda, porque sabemos que no somos dueños de la madre 
naturaleza, sino parte de ella. 
 
Ayni no significa “intercambio”, sino dar para poder recibir. Cuanto más damos, más energía sutil 
(sami) generamos. Si sólo recibimos y acumulamos, nos cargamos de energía densa  y este 
desequilibrio trae consecuencias negativas para nuestra salud y nuestra vida. Y como somos uno 
con la naturaleza y el kawsay (vida) es uno solo para todos los seres de la tierra, las consecuencias 
de ese desequilibrio las sufrimos todos. 
 
El  Ayni es creer que el secreto de la vida está en entender que todo lo que sucede en el interior del 
sujeto, sucede en el exterior, y todo lo que sucede en el exterior, sucede en el interior del sujeto, 
hay algo que lo conecta, “que lo interconecta” con el conjunto. Por ende, el beneficio del entorno, 
es también el beneficio del sujeto, y viceversa. Es el fluir constante de la energía.  
                                                          
131 Idea que los abuelos nos dicen, porque no se enseña solo diciendo, sino haciendo. 
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Villena en su libro “Ayni” señala: 
 
“La Ley del AYNI funciona de tal modo que, si “A” ayuda, colabora o comparte con “B”, 
éste no está necesariamente obligado a reciprocar con el primero, sino que puede hacerlo 
con un tercero “C” y así sucesivamente, porque se debe entender que:  La relación de 
reciprocidad no es entre dos personas, sino entre la Comunidad con cada  uno de sus 
miembros”132. 
 
El ayni se da cuando ya empezamos a sentir que realmente cada persona es un ser humano como 
nosotros y nos identificamos, vemos que somos iguales, más aún, hay una convergencia entre el 
bienestar de los demás y nuestro bienestar, no hay separación. Es entonces que podemos formar el 
verdadero ayllu (familia). 
 
 
3.4 Crianza de saberes 
 
 
Entendemos por saberes ancestrales, al conjunto de conocimientos y valores, que han sido 
transmitidos de generación en generación, dentro de un sistema de educación endógena y cuyo 
papel dentro de la sociedad ha sido el de colaborar al desarrollo de los individuos, a través de la 
enseñanza de las experiencias de sus antecesores. 
 
Estos saberes son compartidos en diferentes formas, que van desde lo más sencillo como una 
conversación entre los miembros de la familia, hasta las diferentes expresiones como narrativas de 
mitos, danzas, ceremonias, ritos, entre otros. 
 
Las características de ese compartir varían en tiempo-espacio, cada generación va aportando 
nuevos elementos culturales que poco a poco transforma los modos de representación sin alterar las 
esencias de estos valores. Estos cambios a veces son  más por motivos lingüísticos y económicos. 
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 MILLA VILLENA, Carlos. (2004). Ayni. Lima: Amaru Wayra, p. 175  
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Estos saberes ancestrales muchas veces son identificados en base a la medicina tradicional, cocina, 
consejería familiar, consejos para la agricultura, entre otros. Pero, se dejan a un lado, argumentando 
que simplemente son un sistema más de valores y que no poseen un aporte técnico a los contextos 
descritos. Sin embargo, si se ha logrado comprobar, que muchos de estos saberes, en realidad son 
una forma de aporte en tecnología ciencia, con la única diferencia que su modo de “transmisión” es 
más informal. 
 
Uno de esos conocimientos ancestrales, se puede resumir como la interpretación de las 
características del comportamiento de algunas especies de organismos y elementos naturales 
respecto a su entorno, los cuales se han podido leer y analizar por los habitantes de las zonas, los 
cuales a través de años de observación han podido determinar que estos cambios de 
comportamiento anuncian cambios en su ambiente. 
 
Al escuchar la sabiduría que poseen la mayoría de Abuelos y Abuelas en las comunidades de los 
Andes, nos damos cuenta que existe una serie de conocimientos ancestrales que han pasado de 
generación en generación , los cuales se han utilizado para la convivencia de los seres humanos 
dentro de la relación con la Madre Tierra. 
 
A este conjunto de seres, los abuelos y abuelas no enseñaron que guardianes, los hermanos 
mayores, los que cuidan, los encantos, entre muchos nombres; sin embargo para algunas personas o 
investigadores sobre temas de ecología, son conocidos como Bioindicadores
133
. 
 
Una de las prioridades de los pueblos indígenas, es el resguardo de la tradición, la cual es 
manifestada en diferentes expresiones, ceremonias, música, rituales, mitología, entre otros, y la 
cual, debe de ser transmitida de generación en generación, aportando así a su preservación 
 
En muchos pueblos andinos es común escuchar a los taytakuna(abuelos) y mamakuna(abuelas) 
decir: "Así como criamos a las plantas y animales, así ellas nos crían a nosotros. Así como criamos 
a las papas, ellas nos crían a nosotros"
134
. La crianza es vivida así,  como una actividad que te 
compromete a criar y ser criado y en ella, los runakuna (humanos), las yurakuna(plantas) y 
wiwakuna( animales) se hallan en similar plano de equivalencia.  
                                                          
133 BIOINDICADORES.- “es un indicador consistente en una especie vegetal, hongo o animal; o formado 
por un grupo de especies (grupo eco-sociológico) o agrupación vegetal cuya presencia (o estado) nos da 
información sobre ciertas características ecológicas, es decir, (físico-químicas, micro-climáticas, 
biológicas y funcionales)”   http://es.wikipedia.org/wiki/Bioindicador  3 /05/2013  
134 Palabras de mi abuelo, cuando el me regalo un pollito. Cuando aún uno es pequeño, generalmente los 
abuelitos nos regalan un cuy, un conejito o un pollito, y con ese gesto ellos nos están enseñando el sentido 
de la responsabilidad, por ejemplo. 
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En kichwa, criar es wiñachina , y viene a ser la armonía afectiva lograda entre miembros de la 
comunidad andina (que incluye a runakuna , maíces, animales, vientos, aguas, entre otros.) en la 
regeneración de su Pacha (que puede ser entendido como el "mundo vivido", la casa que nos cobija 
y del que somos uno de sus miembros).  
 
En los andes todos criamos y la crianza no es un atributo sólo de los runakuna(humanos). En las 
ceremonias a las wakas(lugares sagrados) de los frutos, , se escucha, por boca de un sabio kichwa, 
que las papas antiguas del troje le dicen a las recién cosechadas: "Cría a estos hombres como 
nosotros los hemos criado". Como todos criamos, todos al mismo tiempo somos criados por todos. 
Si no hay crianza la regeneración cesa y sin ella cesa la vida. De este modo, la crianza para los 
andinos, se halla en la manera de ser de cada uno de los miembros del Ayllu (comunidad). El 
Ayllu, en este sentido, es una comunidad de criadores.  
 
La chacra es un espacio de crianza de la naturaleza por los runakuna. La  chacra se hace en el sitio 
de hacer chacra. No todo lugar "pide" chacra. Es de una conversación ritual con los Apus, los 
montes y la Pachamama que surge dónde y cómo hacer chacra. Algunas plantas y animales de la 
chacra son criadas por los humanos en un ambiente especial -la chacra- que permite que broten 
atributos nuevos contenidos en estas plantas o animales de la chacra. De este modo se incrementa 
la variabilidad de plantas. 
 
Los saberes son adquiridos a través de  los sentidos, los que palpan y tocan la tierra, las plantas, 
entre otros. Son ellos que nos ponen en contacto con el mundo, sin que exista necesariamente una 
racionalidad que guíe paso a paso y de manera procesal lo aprendido.  
 
La recopilación de saberes permite recoger la sabiduría comunitaria siendo respetuosos de la 
cosmovisión de sus actores culturales participantes, además evita las formas de dominio, 
respetando los sentimientos, recoger la información sabia, sencilla y profunda presente en las 
vivencias cotidianas que expresa el amparo y afecto familiar.  
 
Los saberes ancestrales, tradicionales, no sólo son recuerdos almacenados en la memoria y en vías 
del olvido, sino que “viven” en el presente, porque permean las actividades que hoy en día los 
andinos  realizamos en su vida diaria. 
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Estos saberes tradicionales tienen vigencia práctica en la actualidad y, desde luego, no son 
transformables a discursos, a palabras que den cuenta de ellos. Por consecuencia, acceder a ellos y 
rescatarlos no se hace por encuestas verbales, por interrogatorios, sino por la  acción de las 
actividades cotidianas. Vemos que en la medida en que reconocemos al saber ancestral un modo de 
existencia menos memorístico, pero más activo y práctico, el método de investigarlo, de registrarlo 
y de comprenderlo tiene que cambiar y volverse más complejo. 
 
Desde tiempos ancestrales los abuelos y abuelas han venido dialogando con la naturaleza y 
viéndola como su madre y hermana; una evidencia de esa ética puede ser la que nos la enseña la 
sabiduría del Jefe indio Seatle cuando dice:135 
 
“Esto sabemos, la tierra no pertenece al hombre, el hombre pertenece a la tierra. Esto sabemos. Todo 
va enlazado, como la sangre que une a una familia. Todo va enlazado, todas las cosas están 
relacionadas. Todo lo que le ocurra a la tierra, le ocurrirá a los hijos de la tierra. El hombre no tejió 
la trama de la vida, él es solo un hilo, lo que hace con la trama se lo hace a sí mismo.” 
 
 
Entonces con ello podemos decir que la sabiduría es distinta de la epistemología, pues frente al 
carácter totalitario de los epistemes científicos occidentales; la sabiduría ofrece un sentido 
holístico, totalizador del conocimiento, que no separa el corazón de la razón, así como del accionar. 
 
Los abuelos y abuelas señalan que los saberes se comparten, los saberes son varios, y cuando nos 
comparten , nos ponen como ejemplo a la Pachamama, y como ella enseña a sus hijos “En la 
sabiduría andina, la Pachamama hace referencia al gran seno materno de la naturaleza en el que se 
conjugan  las dimensiones de tierra, tiempo y espacio. Mientras que Allpamama, se refiere al 
espacio concreto de la tierra”.136 
 
Por eso, decimos que los saberes ancestrales son el resultado de la interrelación de su propia 
realidad, lo que implica una relación directa entre el hombre como individuo y la naturaleza, sin 
dejar de lado a la comunidad porque ésta también es parte integradora de esa realidad. Los saberes 
son saberes colectivos e integradores. 
 
                                                          
135 SEATLE, Jefe Indio. (1998). La carta del jefe indio Seatle. Acku Quinde. Perú: Sistema de Bibliotecas 
campesinas de Cajamarca.p. 29 
136  GUERRERO, Patricio.(1993). El Saber del mundo de los cóndores: Identidad e insurgencia de la 
sabiduría andina. Quito:  Abya-Yala. p.43. 
81 
 
En los Andes los abuelos nos cuentan que los saberes tienen mucho que ver con la naturaleza y su 
forma de vida. Por ejemplo estos saberes tienen que ver con algunos aspectos como el cultivo de 
plantas, la aplicación de la medicina natural, sus tradiciones, sus fiestas, los abuelos, shamanes, 
apukuna, amawtas, (nombres con los que se conoce a las personas mayores de edad y sabias)  de 
una comunidad que poseen la mayor riqueza de la memoria histórica de sus pueblos, sus luchas, sus 
costumbres y hasta la capacidad de interpretar los sueños, de predecir lo bueno o lo malo de las 
personas, sanar enfermedades, guiar al resto de la comunidad. 
 
Estos saberes no corresponden solo a los que lo poseen, sino que en la práctica podemos darnos 
cuenta de que es usado en beneficio de la comunidad y también para personas ajenas a ella. En 
algunos casos estos saberes han sido comercializados al extremo de olvidar la verdadera esencial de 
un sabio y la riqueza de nuestros pueblos se va perdiendo con el  transcurso del tiempo por la 
imposición de culturas ajenas y la desvalorización de las personas de la sociedad en general y de 
los miembros de las propias comunidades en particular. 
 
Los saberes  ayudan a acercarnos más al pasado, y de esa manera podemos entender, comprender y 
corazonar mi presente y para intuir de cierta manera hacia donde quiero caminar en el futuro. 
 
 
3.5. Runakunami kanchik (Somos seres humanos) 
 
 
El runa está arraigado fuertemente a la Pachamama (Madre tierra) y a la idea de que el individuo 
como tal “no es nada” sino que se encuentra inserto en la comunidad, convirtiéndose él mismo en 
comunidad y en constructor de realidad, mirando hacia atrás y caminando hacia adelante 
 
“El runa es estar-ser-hacer al mismo tiempo y su vivencia tiene lugar dentro de un 
universo vivo, en el cual no hay nada inerte. Donde la construcción del 
conocimiento obedece a una propuesta integral y colectiva donde el individuo se 
desvanece para formar el gran tejido trascendental que son los conocimientos 
indígenas.” 
137
 
                                                          
      137 ESTERMANN, Josefh, (1998).Filosofía andina: Estudio intercultural de la sabiduría autóctona andina.           
      Quito: Abya-Yala. p. 132 
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Mi abuelito dice “ñuka runashipi rimani, ñuka runami kani”138 es decir (yo hablo la lengua del ser 
humano, yo soy ser humano), por ello se dice que en  nuestra lengua no existe diferencias como 
blanco, negro, ya que somos humanos hijos de la Pachamama.  
 
En occidente lo que hoy se  busca es humanizar a la naturaleza, mientras que los andinos buscamos 
naturalizar al ser humano, tomando en cuenta que el runa, "ser humano" en kichwa, es parte de la 
naturaleza, es hijo de la madre naturaleza, y no al revés, por ende la comunidad andina no concibe 
el ayllu  como una comunidad humana separada de la naturaleza, sino como parte misma de la 
naturaleza, el runa andino no extermina a los animales y plantas silvestres, de por si, por el 
contrario la comunidad  andina, incluye a los seres humanos, el territorio como un ente vivo, las 
montañas, ríos, bosques y animales, todos son considerados sagrados y co-habitantes del ayllu. 
 
Según Goméz, “El runa es un ser íntegro, que conjugue su pensar, su sentir y su hacer que si 
logramos actuar desde esa centralidad no permitirá ser  runakuna (seres humanos)”139, con ello 
afirma que “un runa es identificarse en el otro, que ese mire en el otro,” 140  de esta manera 
permitirnos afianzar lo que somos, que tenemos, pensamos y corazonamos, 
 
El ser humano andino, no busca luchar contra la naturaleza, ni dominarla, busca por el contrario, 
estar en armonía y equilibrio con la naturaleza, conocedor por experiencia que cualquier daño a la 
“Allpamama “(Madre Tierra), repercutirá directamente en la vida de la comunidad y de uno mismo 
 
Santillán, afirma  “runa es el ser que está en equilibrio con la naturaleza y que los os intelectuales 
indígenas estamos lejos de alcanzar esta nominación”141, ya que vivimos realidades más abstractas 
y ajenas a la vivencia. 
 
Hay que tener en cuenta que el ser humano andino, todo lo que hace, lo hace en forma comunal, 
colectiva, y comunitaria, no concibe la apropiación egoísta de la tierra y de los recursos en 
beneficio personal, pues genera perjuicio a la comunidad y al interés colectivo. Por eso decimos  
que el runa es un ser comunitario, porque piensa en forma colectiva y siente de forma familiar. 
 
                                                          
138 ESCOLA, Enrique, Conversaciones que se ha tenido con mi abuelo. 
139 GOMÉZ, Rocio. Mashi Kitu Kara.  
140 GOMÉZ, Rocio. Mashi Kitu Kara, Parte del colectivo, Corporación Kinde 
141 SANTILLAN, Laurita, Oriunda de la comunidad de Agato y profesora de la Escuela Yacahay Wasi 
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El ser runa es uno mismo  no olvidar de dónde vengo, la esencia, y con este constante mirar hacia 
atrás, a los padres, la infancia y juventud, pero ahora hay muchos que se creen runa, pero ni 
siquiera viven, ni sienten el ser runa, algunos “solo lo usan de manera política o solo cuando les 
conviene la palabra runa, eso me molesta”142, pero, seguimos aquí caminando, y pues resistiendo en 
esta selva de cemento. 
 
El ser runa es querer ser original,  es decir más propio de su tierra, más cerca de su raíz,  ya que el 
runa está conectado con la familia, con la comunidad con la naturaleza con el cosmos. Según 
Estermann, el hombre andino no se piensa así como un sujeto desprendido del cosmos sino que 
‘define’ su identidad en y a través de ‘relaciones’ 
  
Por último el runa andino no desprecia el trabajo, es por el contrario laborioso y trabajador desde 
tiempos inmemoriales, esto debido a que el trabajo antiguamente estaba asociado al placer y la 
festividad, es decir, las mayores jornadas de trabajo comunal coincidían con las fechas festivas, 
donde se compartía danzas, bailes, juegos y la alegría de concluir la faena 
 
Ser runa para mí es aprender a ser persona y que cada persona es una semejante a mí. Ser persona 
es ser sencillo, levantarse sobre los prejuicios y desarrollar una conducta amorosa hacia los demás. 
Ser runa  es ser sincero, transparente y veraz, mantener la inocencia del niño y la prudencia de los 
abuelos, Además un ser pleno en mi ser, con mi historia con mi idioma y mi ayllu. El runa es parte 
del ayllu nuclear y ampliado, vive de acuerdo a las leyes de la naturaleza. 
 
 
3.6. El tiempo de los retornos  (Pachakutin) 
 
 
Por PACHA, entendemos al Tiempo-Espacio “como dos dimensiones, el hombre andino ha 
mantenido en su pensamiento, lengua y ritualidad y forma de vida”143. El tiempo lo vemos de 
manera cíclica, no lineal. Por eso decimos, que uno vive con el pasado, delante, no atrás, como lo 
dicen las personas que viven  en forma cíclica. 
KUTIN, quiere decir, de nuevo, retorno, es decir el eterno retorno o regreso de los tiempos. 
                                                          
142 FUEREZ, Segundo, joven del pueblo kichwa otavalo. 
143 TAZSO, Alberto.(1998). Visión Cósmica de los Andes. Tercera Edición. Quito: Abya Yala. p. 104 
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GRÁFICO Nro 6 
FORMA LINEAL DE VER LA VIDA 
  
  
 
               -------- Pasado ---------- Presente-----------Futuro------------- 
 
Fuente:     Vision Cósmica de los Andes                                                                Año: 1998 
              Elaboración: Alberto Tatzo 
 
 
 
 
GRÁFICO Nro 7 
 
                                                      FORMA CICLICA DE VER LA VIDA 
 
 
 
 
 
 
Fuente:     Vision Cósmica de los Andes                                                                Año: 1998 
              Elaboración: Alberto Tatzo 
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Entendemos entonces por Pachakutin a la renovación cíclica del tiempo y de la vida. “La noción, 
andina del tiempo es la misma que tuvieron las grandes culturas mesoamericanas como las 
civilizaciones de América del Sur”144 
 
Pachakutin, este profundo concepto confirma la existencia de la interrelación energética entre la 
tierra y el cosmos, donde Pachamama, lo visible, es la esencia que alimenta, nutre y da cobijo al 
hombre andino, y Pachakama, lo invisible, es la matriz cósmica tutelar que protege, guía y dirige. 
 
El término Pacha, representa lo sagrado y ratifica que todo en la naturaleza está estructurado de 
opuestos complementarios. 
 
Otra definición de Pacha es la presentada por el Centro de Culturas Originarias Kawsay, que 
indica: “Pacha, es el Cosmos integral, la realidad cósmica integral: comprende tiempo, espacio 
situación y ser, simultáneamente. Pacha es el concepto articulador y ordenador de la vida que no es 
lineal, sino más bien cíclica y en diversas dimensiones, por tanto en constante movimiento vivo de 
renovación espacial –temporal– situacional. En la Pacha se interarticula lo femenino con lo 
masculino: Khari: hombre y warmi: mujer. Pachamama, es la energía negativa que es femenina, y 
pachakamak la energía positiva que es masculina, así como la relación entre la luna y el sol.”145 
 
En la cosmovisión andina, tiene como base la esencia del Pacha es la que permite crear estructuras 
económicas, sociales, religiosas, educativas y políticas. Además, forja la relación de igualdad y de 
diferencia entre el ser humano y los demás seres vivos, donde cada uno tiene su propia identidad 
Pacha para el hombre andino no solo implica tiempo y espacio, sino también lo que trasciende el 
tiempo y el espacio, es en síntesis una forma de vida y una forma de entender el entorno dual 
cósmico terrestre. 
 
Por eso es preciso iniciar, a la brevedad posible, un proceso de redescubrimiento de la visión 
cósmica del mundo andino. El deseo es, de que cada quién, despierte y entre al mundo mágico de la 
vida, que ese algo especial que existe en cada uno de los seres humanos, salga y se manifieste. 
 
                                                          
144 TAZSO, Alberto.(1998). Visión Cósmica de los Andes. Tercera Edición. Quito: Abya Yala. p. 101 
145
 CENTRO DE CULTURAS ORIGINARIAS KAWSAY (2005), Metodología Propia, educación diferente. 
Cochabamba: “Kipus”. p.16 
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El paso inicial para ser parte de este proceso de cambio, es el de abrirse al saber y al sentir andino. 
Este paradigma, que tiene su origen en los albores de la humanidad, simplemente significa la forma 
de vivir, ver, percibir y sentir el universo, desde los Andes, tomando conciencia de que todo lo que 
sucede en nuestro entorno material y físico, es un reflejo de la esencia invisible de nuestro ser y 
sentir. 
 
El siguiente paso, es reconocer los entes tutelares cósmicos que orientan y dirigen la vida y dan 
sentido a la esencia andina de los habitantes del hemisferio sur, respetando su ciclo de vida. 
 
Finalmente, ha llegado el tiempo de tener, sentir, vivir, expresar e irradiar la visión cósmica del 
mundo andino, escuchando nuevamente al universo, para vivir bien, pensar bien, hablar bien, hacer 
bien y sentir bien. 
 
Para Quimbo Pachakutin es: 
La nueva Simiente: 
 
“Es tiempo de sembrar. 
Es tiempo de creer en el futuro. 
Tiempo para preparar la madre Tierra y abonar con la esperanza. 
Tiempo de abrir los surcos y fecundar la semilla. 
Es tiempo que nazca el nuevo germen de la humanidad.  
Es tiempo que la nueva luz del conocimiento guíe más nuestras 
vidas, 
Y cultivar nuestros campos con la certeza de los frutos... 
Frutos que en el mañana nutrirán nuestras vidas, vidas del 
hombre nuevo, 
Hombre íntegro de corazón y mente. 
Es tiempo del Pachakutin... 
La renovación del Tiempo y de la Vida.”
146
 
 
En la sabiduría andina, valorar y fortalecer las raíces culturales del pasado en el tiempo presente, 
constituye una verdadera proyección con identidad hacia el futuro, porque el pasado siempre está 
delante de  nosotros, le conocemos y sabemos sus lecciones, pero al futuro no le conocemos, no 
sabemos cómo será porque estamos de espaldas al futuro, caminamos hacia el futuro pero con la 
vista siempre hacia el pasado, es decir caminamos de espaldas al futuro. Esta visión de la Pacha-
Mama (madre tiempo) conforma la base fundamental de la cultura originaria andina, porque para 
                                                          
146 QUIMBO, Shayri, Conversaciones en un encuentro espiritual. 
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nosotros mirar al pasado no constituye ningún retroceso sino aprender del pasado para construir el 
futuro. El pasado en algún momento se transforma en futuro. Es el principio del tiempo cíclico 
andino. Lo cíclico no es un círculo vicioso, sino es la continuidad del  tiempo, un tiempo que 
vuelve pero nunca es igual. Es la explicación del Pachakutin, el eterno retorno de los tiempos. 
 
Para mi Pachakutin es el retorno de los tiempos entiendo como la vida en espiral, esa que avanza 
pero en distinta orbita, que avanza al presente mirando siempre los pasos del pasado es como 
vivificar nuestra ancestralidad en las condiciones de espacio y tiempo que estamos viviendo.  
 
3.7.  La comunicación para el mundo andino 
 
La filosofía andina es integradora, complementaria, en ella las cosas del mundo se entienden 
siempre en relación las unas con las otras, y el todo está en constante interrelación con las partes. 
Se trata entonces de una racionalidad plenamente vivencial, intensamente viva, plenamente 
simbólica y en construcción permanente. 
 
Este eterno relacionarse del ser, crea símbolos en cuyo universo existen mundos simultáneos, 
paralelos y comunicados entre sí, en los que se reconoce la vida y la comunicación entre las 
entidades naturales y espirituales. De allí que surgiera la Chakana, de origen quechua, que significa 
puente/unión, y Hanan que significa arriba, que podría interpretarse en la unión del todo.  
 
Esta relación del todo, se refiere a un todo vivo: los símbolos, el ser humano, los animales y las 
plantas, las piedras, los ríos, los cerros y todo lo demás que habita la naturaleza. No se pueda hablar 
ni entender entonces la comunicación como algo separado ni solamente instrumental. Toda relación 
del ser humano con el ser humano, del ser humano con la naturaleza, y del ser humano con las 
deidades, es comunicar. 
 
..desde que la espada y la cruz desembarcaron en tierras americanas, la conquista europea 
castigó la adoración de la naturaleza, que era pecado de idolatría, con penas de azote, horca 
o fuego. La comunión entre la naturaleza y la gente, costumbre pagana, fue abolida en 
nombre de Dios y después en nombre de la civilización. En toda América, y en el mundo, 
seguimos pagando las consecuencias de ese divorcio obligatorio
147
 
 
                                                          
147 GALEANO, Eduardo.(2008). “La naturaleza no es muda”. Revista digital Brecha .Uruguay. p. 4 
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Opuesto a ese divorcio forzado, el runa si no es relacionado no existe, el estar siendo es un nudo de 
relaciones, la realidad misma es un entretejido de saberes y aconteceres interrelacionados, la 
relación es la verdadera sustancia, todo es relación; la red de nexos y vínculos es vital. De esta 
manera se crean símbolos, no como representaciones muertas, sino llenas de sentido y de vida, con 
un arraigo fuerte a la Pachamama, su manera predilecta de estar siendo es la ritualidad, la 
sensibilidad, la danza, el culto, la festividad, que van más allá del individuo hacia la comunidad,  la 
colectividad. El sujeto es la comunidad, la red de nexos, esa es la fuerza vital, constructora de 
realidad. También el símbolo es el vehículo para expresar ideas sobre el origen mítico y creencias 
sobre la naturaleza y el cosmos. 
 
Sus conocimientos son generados a partir de la propia relación del runa, con la pachamama y la 
comunidad como parte integral de la realidad, y cuya relación construye el conocimiento como 
propuesta integral y colectiva; desvaneciendo al individuo, llevándolo como parte integrante del 
gran tejido trascendental que son los conocimientos indígenas. 
 
En esta red de nexos del ser humano, la naturaleza es entendida como un símbolo vivo, parte del 
curso de la vida. 
 
“Este símbolo vivo presenta una fuerte relación parte-todo; individuo-comunidad; 
comunidad-mundo; mundo-cosmos. Se trata de una realidad dualista complementaria [...] 
que conoce la realidad vitalmente, no “representativamente”. La racionalidad Abya Yala 
privilegia todos los sentidos; por eso el runa “escucha la tierra, el paisaje, el cielo”; el runa 
siente y piensa con el corazón y el cerebro comprende a la realidad como interrelación, 
como tejido en conjunto y no como fragmentos.”
148
  
 
 
Esa totalidad es además cíclica, como la relación espacio-tiempo del mundo andino, simultánea:  
 
“Las categorías temporales: ñawpay (pasado y tiempo que viene), kay (aquí y ahora), quipa 
(después), sostenidos por un espacio fuerte del aquí y del ahora, el “poder del ahora”; antes 
y después están co-presentes. Se plantea una noción del tiempo cíclico, por tanto lo que 
acaba da inicio a lo que comienza, se funde el pasado con el tiempo que viene, aunque no 
es algo que acumula detrás, en esa espiral, más bien el runa viene y va hacia el pasado”.
149
  
 
                                                          
148
 Universidad Intercultural Amawtay Wasi. (2005).Aprender en la Filosofía y el Buen Vivir. Quito. p. 178 
149
 Universidad Intercultural Amawtay Wasi. (2005).Aprender en la Filosofía y el Buen Vivir. Quito. p. 179 
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Es así como las relaciones en el mundo andino suceden de manera cíclica, más allá del feed back de 
la comunicación tradicional, puesto que no necesita partir de un mensaje, sino que en su complejo y 
eterno ser, todo es un mensaje, todo es comunicación, en constante relación entre lo humano, la 
naturaleza y las deidades. 
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CAPITULO IV 
 
SISTEMATIZACIÓN DE LA PALABRA 
 
 
La construcción de la aproximación metodológica para esta investigación ha sido un proceso 
revelador sobre la relación entre la comunicación, la lengua y la cosmovisión andina. Dicha 
relación ha sido abordada desde un escenario con el que los procesos de transformación, 
pensamiento y corazón se topan regularmente: la cosmovisión. Sin embargo, ella ha sido poco 
estudiada desde su intimidad y, al mismo tiempo, desde su relevancia identitaria y cultural; mucho 
menos aún, desde la comunicación. 
 
En este sentido, el presente capitulo,  muestra el recorrido metodológico de la investigación, es 
decir: qué significa el haber elegido determinadas herramientas y cómo usarlas, qué dificultades, 
interrogantes pendientes y afirmaciones se pueden dar sobre cómo estudiar desde una perspectiva 
que incluye componentes de la investigación no colonialista y, al mismo tiempo, que se ensaya así 
misma como un ejercicio exploratorio, de complejidad por las múltiples dimensiones que aborda y, 
simultáneamente, consciente de los pocos antecedentes académicos con los que cuenta.  
 
La metodología usada se concentró en el análisis de las condiciones de comunicación e 
interacciones de la cosmovisión andina. Se apoyó en el registro audiovisual, así como en las 
apreciaciones y las entrevistas en profundidad realizadas a sus participantes. 
 
En primer lugar  nos centró  en presentar la concepción metodológica, a continuación se  expone el 
diseño metodológico presentando los objetivos, las categorías y su uso coherente con las 
herramientas; así mismo, describiremos los instrumentos y las precisiones hechas a su uso. 
 
 
4.1. AJUSTANDO UN ENFOQUE METODOLÓGICO 
 
 
Al hablar de teorías de comunicación parece redundar en modelos históricos que hay que seguir 
estrictamente, por ello  que cada teoría de la comunicación tiene una intención que en su discurso 
busca poder, no una forma de facilitar el entendimiento de los procesos de la comunicación, no 
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pretendo desmerecer a los grandes teóricos y escuelas representantes de las teorías de la 
comunicación que son tres fundamentales el funcionalismo, el estructuralismo y la teoría crítica, 
pero pienso que no necesariamente las teorías de la comunicación tienen que ser una ley a seguir, 
porque todas son esquemáticas y dejan al ser humano de lado, cuando en un proceso comunicativo 
el ser humano es el elemento fundamental y no debe ser codificado, la comunicación y la 
cosmovisión andina no puede ser explicada por esquemas, porque nace del ser humano y es muy 
difícil encajar en un esquema a personas que sienten, hacen y piensan realidades distintas, por esta 
razón no se puede establecer una fórmula para entender la comunicación, la lengua y sobre todo la 
Cosmovisión Andina.  
 
Considero que no es tan necesario citar grandes páginas de distintos textos y  autores que hablan de 
las teorías de la comunicación, porque de alguna manera todas llegan a un mismo punto, pero me 
centro en plantear los orígenes y las bases principales que sostiene cada teoría, ya que todo trabajo 
incluyendo esta tesis necesita un sustento científico por este motivo es necesario citar las teorías de 
la comunicación, para dar a conocer el trabajo de las escuela que analizan los procesos 
comunicativos abordando la comunicación como ciencia. 
 
 
4.1.1 .TEORIA FUNCIONALISTA 
 
 
 
Desde el funcionalismo, está integrada al concepto de comunicación de masas, pues se argumenta 
que estos medios, conforman al emisor o emisores de información, siempre buscando generar un 
efecto sobre el receptor. 
 
El funcionalismo propone que la comunicación es la acción de informar, que los medios ejercen 
sobre el público objetivo, con la finalidad de generar un efecto, que se interpretaría como la 
retroalimentación por parte del público hacia los medios. 
 
El modelo conocido como modelo de Información, Emisor - Mensaje- Receptor de Shannon y 
Weaver que está dentro de  la escuela funcionalista, es el que se ha instituido para seguir en todo 
proceso comunicativo pero la comunicación es algo más que y diferente de, enviar mensajes de un 
emisor a un receptor y establecer un sistema de realimentación que sólo permitirá saber si los 
recibió, pero no necesariamente si los entendió, si los comparte, si los rechaza, parcial, totalmente o 
si necesita modificarlos. Se realiza con Sujetos conscientes y libres que intercambian mensajes, no 
reduciéndose a ser uno "emisor' y el otro 'receptor", tampoco limitándose éste a dar respuestas 
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como reacción a los estímulos causados o iniciados por aquél, sino compartiendo ambos activa, 
creativa y críticamente, la construcción del sentido de la realidad a partir del intercambio de 
información y de la expresión mutua de ideas y sentimientos.  
 
El proceso de comunicación parte de tres elementos básicos, emisor, receptor y mensaje, no 
obstante, a un nivel macro, la comunicación se da desde los medios de comunicación, hacia el 
público. A partir de este enunciado, Lasswell1 profundiza el estudio de los medios y como inciden 
estos en la sociedad, se puede decir entonces que Las teorías y estudio de Lasswell, componen la 
base teórica del funcionalismo. 
 
 
4.1.2. TEORIA ESTRUCTURALISTA 
 
 
Entre los principales teóricos del movimiento estructuralista destacan Roland Barthes, Michel 
Foucault, Jacques Lacan y, más recientemente, Jacques Derrida. El estructuralismo ha sido 
criticado por su desvalorización de la libertad individual y su desprecio de la historia.  
 
 “Es el movimiento europeo en el área de la humanidad que emergió en Francia a 
mediados de la década de 1950 y en el que el lenguaje desempeña una función 
clave. El estructuralismo tiene sus raíces en la lingüística de Ferdinand de 
Saussure, cuya principal propuesta es que el lenguaje no es ni una forma ni una 
sustancia”. Los fenómenos culturales se consideran como producto de un sistema 
de significación que se define sólo en relación con otros elementos dentro del 
sistema, como si fuera el propio sistema quien dicta los significados, la realidad se 
aprende a través de códigos. El estructuralismo se propone identificar y definir las 
reglas y limitaciones en las cuales el significado es generado y comunicado.” 150 
 
 
El objeto de estudio del estructuralismo es el mensaje. Descompone totalidad para comprender 
significados.  
 
- Signos interrelacionados + intención = discurso.  
- Semiología – interpretación mensaje  
- Relación poder 
 
Hay una preponderancia del entorno sobre los signos, el entorno marcará la significación. El 
modelo estructuralista tampoco piensa en el sujeto como parte fundamental en el proceso 
comunicativo, si bien es cierto que el entorno marca la significación y la realidad se aprende por 
                                                          
150 ENCICLOPEDIA MULTIMEDIA ENCARTA 2010 
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códigos establecidos que no solo son acuerdos culturales sino también impuestos por los aparatos 
ideológicos del estado, entonces recrea el deseo del sujeto por el objeto que es el status y poder 
marcado por la clase burguesa. Este modelo no da una solución para que se rompa el círculo de 
dominación, solo recrea como el sistema absorbe al sujeto sin que este tenga la libertad y está 
obligado a aceptar otras prácticas simbólicas como suyas , cada vez se pierde lo propio y se absorbe 
los códigos impuestos, los símbolos se trasforman, y se modifica la identidad.  
 
 
 
4.1.3. TEORIA CRÍTICA  
 
 
 
El principal representante de la teoría crítica fue en un principio Max Horkheimer, mismo que  
argumentaba que el marxismo, al igual que cualquier otra doctrina, se debía someter a la crítica y 
que la sociedad moderna padece de enfermedades que sólo pueden curarse con una transformación 
radical de la teoría y la práctica, y que la tecnología constituye una de esas enfermedades y no es 
una solución, como había planteado Marx. “La función de la ‘teoría crítica’ era analizar 
detalladamente los orígenes de las teorías en los procesos sociales, sin aceptarlas de inmediato 
como hacían los empiristas y positivistas, ya que ello sería aceptar expresamente procesos y 
condiciones de los que el hombre ha de emanciparse.” 151 
 
El miembro más destacado de la escuela en los últimos años ha sido Jürgen Habermas, en su Teoría 
de la acción comunicativa (1981) respalda la ideal de comunicación que englobe a todos los seres 
racionales y que esté totalmente libre de la dominación y el interés.  
 
En la teoría crítica se explica que el mensaje que se trasmite tiene carga cultural, si se masifica la 
comunicación se masifica la cultura, los medios de comunicación son una industria cultural y de 
conciencia, la cultura pasa a ser un producto cultural y a través de la masificación cultural hay 
dominación política. Esta teoría lo que hace es presentar la realidad tal como es, se acerca a la parte 
importante de la comunicación que es la persona, y nos muestra como la influencia se los mas 
media también es un aparato ideológico que nos absorbe, invade el pensamiento y no da cabida a 
espacios de conciencia. 
 
 
 
 
 
                                                          
151 ENCICLOPEDIA MULTIMEDIA ENCARTA 2010 
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4.1.4. LA CONTRUCCIÓN SIMBÓLICA DE LA ABYA YALA  
 
La visión Abya Yala se sustenta en una relacionalidad vivencial simbólica, considerando que si no 
hay una  relación vivencialmente simbolizada no hay el estar siendo, esto quiere decir que es una 
racionalidad que considera a su ambiente natural y cósmico como vivo, no hace diferencias entre 
los seres vivos e “inertes”, por tanto la relación no se da como nos han dicho entre sujeto-objeto, 
sino entre sujeto y sujeto. 
 
Es importante recalcar que la visión Abya Yala tiene como base la búsqueda fundamental de la 
sabiduría, misma que se lo hace a través de la vivencia, las festividades, las ritualidadades, la 
lengua, el lenguaje de los símbolos, que se van entretejiéndose y  a veces autohaciendose. 
 
En la visión Abya Yala: 
 
 “El mito fundante: la relacionalidad vivencial y simbólica, intercultural. 
 Involucra en el conocimiento el mundo implicado y explicado: los varios 
mundos paralelos. 
 El Runa como parte del tejido del cosmos  vivo. 
 La realidad como tejido que se entreteje, un interrelacionarse vivencial, un 
tapiz que está siempre haciéndose a sí mismo. 
 Un camino sin camino, pero con referentes, pero con trazas. 
 La búsqueda de la sabiduría es la clave.”152 
  
 
Desde la racionalidad de occidente  no se puede comprender y entender que los  símbolos y el 
lenguaje de los mismos sirvan de medio entre los diversos planos de la realidad, ya que solo 
comprenden al símbolo como un dibujo, icono, o alguna señal casi insignificante. Mientras que 
desde la vivencialidad relacional, no es solo parte del conocer, sino que es un puente entre los 
individuos y la misma realidad. Por ello, esta misma vivencialidad, hace que CORPANP, cuente o 
intente contar su vivencias, es decir desde cada uno de los Pueblos y Nacionalidades. 
 
 
                                                          
152
 Universidad Intercultural Amawtay Wasi. (2005).Aprender en la Filosofía y el Buen Vivir. Quito. p. 168 
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4.2. Historia de CORPANP(Corporación de Productores Audiovisuales de las Nacionalidades 
y Pueblos) 
 
 
La Corporación de Productores Audiovisuales de las Nacionalidades y Pueblos, CORPANP nació 
hace cinco años como resultado del proceso de articulación del movimiento indígena del Ecuador, 
a través de la CONAIE, desde sus inicios fue direccionada y sostenida en sus procesos de 
producción audiovisual, administrativa y económica por compañeros y compañeras indígenas, es 
importante señalar que desde sus inicios fue sostenida por warmikuna (mujeres), pero  hay 
compañeros hombres que si bien son parte de este colectivo han contribuido en este proceso .  
 
 
La Corporación de Productores Audiovisuales de las Nacionalidades y Pueblos, CORPANP es una 
institución sin fines de lucro, que obtuvo su vida jurídica el 25 de febrero del 2008 tras la 
resolución No. 857 del CODENPE, siendo parte del proceso de fortalecimiento comunicacional 
para las Nacionalidades y Pueblos que persigue el movimiento indígena del Ecuador. Dentro de 
este objetivo la CORPANP viene desarrollando una serie de  producciones audiovisuales 
relacionadas a los pueblos y nacionalidades; su cosmovivencia y planteamiento político. 
 
Como parte de los Pueblos y Nacionalidades que conforman nuestro país, hemos entendido que la 
verdadera construcción de un Estado Plurinacional supone la creación y participación real de todos 
sus habitantes en las estructuras estatales, pero sobre todo que a través de contar las realidades 
desde nosotros mismos podremos reflejar a través de los medios y formas de comunicación nuestra 
manera y formas de entender, sentir y vivir la vida. 
 
Como productora audiovisual y miembro fundador de CORPANP creemos que la comunicación es 
necesario dejar de verla como una cuestión técnica y entenderla en complemento e intrínseca 
relación con la Cosmovisión de los Pueblos y Nacionalidades y sobre todo, con la posibilidad de 
hacer comunicación en nuestras propias lenguas, que por el proceso de globalización se ven 
afectadas por el desarrollo comunicacional de los dueños de medios que responden a intereses 
ajenos a la realidad de los pueblos y que no respetan ni entienden la pertinencia lingüística ni 
cultural cuando emiten sus mensajes.  
 
La CORPANP, tanto en el proceso de formación como en la realización audiovisual, ha construido 
una metodología de trabajo. Esta metodología es fundamentalmente participativa, pues la 
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formación de comunicadores se da en contextos comunitarios, del mismo modo el proceso de 
producción audiovisual se realiza con la participación de la comunidad. 
 
El desarrollo de los contenidos es de manera interrelacionada abordando temas importantes y sobre 
todo de interés de la comunidad, organización y pueblo, además son complementarios en el debate 
político y de suma necesidad para la formación de los comunicadores de las nacionalidades y por 
ende para el proyecto político propuesto del movimiento indígena.  
 
La CORPANP cuenta con una infraestructura y sobre todo con el compromiso político y las 
herramientas necesarias para el proceso de fortalecimiento de los pueblos. Consideramos que todo 
proceso de comunicación debe guardar pertenencia con la realidad de las nacionalidades y pueblos. 
  
La formación que buscamos emprender con el presente proyecto se orienta a generar 
comunicadores comprometidos con su historia, con su identidad y sobre todo con cosmovisión 
propia. 
 
 
4.2.1. Objetivo de CORPANP 
 
 
Promover la investigación, documentación, producción y difusión audiovisual a cerca de las 
Nacionalidades, Pueblos y de la sociedad en general para el fortalecimiento identitario y el aporte a 
la construcción del Estado Plurinacional.  
 
 
4.2.2. Comunicación con palabras de reflexión 
 
 
Hacer comunicación constituye para quienes somos parte de la CORPANP un verdadero reto de 
integración entre los Pueblos y Nacionalidades en Ecuador, así como con el resto de la sociedad de 
este país. Este reto emprendido es para nosotros una herramienta y el inicio por construir una 
sociedad consiente que la diversidad no supone la exclusión sino un elemento fundamental para 
97 
 
reconocernos como diversos pero comunes para construir una vida justa y en armonía con los seres 
humanos y la naturaleza. 
 
La comunicación es como un tejido que nos permite interrelacionar las diferentes iniciativas de 
cada comunidad, organización y pueblo, tomando en cuanto a sus necesidades y realidades, por eso 
decimos que la comunicación es una herramienta de lucha, que nos permite contar, lo no contado, 
dar la palabra al que no la ha tenido pero sobre todo corazonar quienes somos y a dónde queremos 
ir. 
 
Adicionalmente la comunicación para los pueblos indígenas trasciende la comunicación humana y 
nos conecta de manera integral con la Madre Tierra y nuestras deidades. Se trata de un 
relacionamiento cíclico a través de todos los seres de la tierra, pues desde nuestra visión todo está 
vivo y cumple un rol fundamental en la vida y desarrollo de los tiempos. La comunicación es el 
ejercicio de poner a hablar y comunicar el todo a través de varios elementos físicos como los 
instrumentos musicales, como la forma en que se cultiva la tierra; emocionales como la forma en 
que entendemos al agua como sangre de la tierra;  y espirituales como la forma en que los apus nos 
hablan en los sueños; a través de ésta variedad de elementos los seres humanos ordenamos los 
pasos y las palabras en el camino,  y cuando podemos apropiarnos de los mensajes que la 
naturaleza nos da podemos caminar el conocimiento a través de recursos técnicos como la 
comunicación tradicional (entiéndase ésta a las radios, canales, prensa, etc).  
 
El uso de estos recursos técnicos permite fortalecer la cosmovisión de los pueblos originarios en 
algunos casos donde la identidad está presente, en aquellos lugares donde la identidad está 
bombardeada por discursos mediáticos que minimizan las prácticas ancestrales y nos venden como 
lo bueno, lo “in” lo “que se debe hacer” la comunicación nos ayuda a cuestionarnos y reflexionar si 
dichos modelos son los “únicos” los válidos, los verdaderos o si es necesario recordar y despertar el 
saber dormido de cómo nos relacionamos en el mundo.  
 
Se convierte entonces la comunicación en un instrumento para posicionar nuestro plan de vida 
frente a ese modelo de vida homegenizante, único y verdadero que el sistema tradicionalmente 
implanta a través de los medios de comunicación, de las instancias educativas, religiosas, militares 
y de gobierno. La construcción de nuevos imaginarios y el cuestionamiento de los establecidos es 
la posibilidad mediática más fructífera en el hacer comunicacional.   
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4.2.3. El audiovisual como memoria colectiva 
 
Este tiempo todavía la importancia a la comunicación audiovisual está siendo revisada, se toma a la 
comunicación como una herramienta coyuntural, lo que no permite trascender en los verdaderos 
procesos que se requieren para la visibilización de los pueblos originarios.  
 
Al ser la comunicación y el audiovisual un elemento fundamental de visibilización de los pueblos y 
nacionalidades, se están dando procesos que permiten adentrarse en el hacer de los indígenas, la 
producción audiovisual, cinematográfica y proceso de comunicación en general cumplen un rol 
importante dentro de las organizaciones lo lamentable es que se da muy poca importancia, se ha 
dejado a la comunicación en un segundo plano, otra limitación es la dificultad de socialización y 
difusión que se tiene para los trabajos realizados por CORPANP.  
 
El audiovisual tiene un rol importante para esta organización, ya que se ha dicho que haciendo uso 
de la tecnología se cree que puede convertirse en la “memoria visual” de los Pueblos y 
Nacionalidades, una memoria que intenta recoger lo mayor posible en sus testimonios pero que se 
ve obligada a “cercenar” en el momento de enfrentarse a procesos como la edición, sea esta para 
video o para radio.  
 
CORPANP considera que el audiovisual nace en como la necesidad de acompañamiento a la 
comunidades, organizaciones, pueblos y nacionalidades a buscar reflexionar  y corazonar sobre, 
nuestras cosmovivencias,  procesos de lucha, nuestra madre lengua, lecciones, dificultades y 
enseñanzas alrededor pero sobre todo de recordar la relación Allpamama(madre tierra) y Runa(ser 
humano) que es propio de la cosmovivencia andina.  
 
Entonces, la producción audiovisual basado en entender la comunicación desde el corazonar de los 
runas persigue a la vez construir el diálogo intercultural desde la visión de los pueblos y 
nacionalidades, buscamos que la construcción de contenidos audiovisuales desde el principio hasta 
el final sea de manera comunitaria e interrelacionada, es decir para poder salir a rodar un video es 
necesario e igual de importante de un “otro” que no es realizador que cumplen otras funciones, que 
tampoco son de realización, y hace posible este trabajo; por ejemplo para que una de nosotras que 
es realizadora y también madre cuando sale a trabajar alguien más se ocupa de la crianza de nuestro 
hijo.  
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Nosotras buscamos que pensemos, digamos y hagamos de manera consecuente. Queremos que 
nuestros compañeros y también nuestros hijos sean hombres y mujeres nuevos, que entiendan que 
la mamá no sólo es mamá porque le cuida, lava la ropa, le tiene la comida, sino que la mamá 
también tiene que salir a trabajar, así los roles en la sociedad se asumen de manera correlacionada y 
complementaria.  
 
Ese corazonar ha creado dinámicas particulares en todo el hacer de la realización audiovisual. 
Desde hace tres años nuestra política es que cada producción es de todos, no hay logros 
individuales, no hay menciones personales en la dirección, el guion, porque todos hacemos posible 
cualquier material audiovisual; mientras una de nosotras sale a grabar, la otra está editando y hay 
otra que se queda pendiente desde cuidar los wawakuna(niños),  las cuentas: la Casa familia 
CORPANP. Hablamos de un colectivo donde esa política se aplica desde lo económico, lo 
administrativo y pasa evidentemente por el audiovisual, hablamos siempre de corazonar, minkear, 
de hacer, pensar y sentir consecuentemente. 
 
Cuando hacemos este quehacer comunicacional en minka estamos recordando ese principio de vida 
de los pueblos originarios: lo comunitario contraponiendo al principio individualista que el sistema 
impone. Es un reto. Cuando empezamos con el trabajo decíamos ¿cómo dejamos de lado las 
jerarquías tradicionales en un espacio que exige respuestas laborales y al mismo tiempo fortalecer 
las relaciones de compañeros? 
 
Hemos logrado que la CORPANP sea una casita, sea una tierrita donde se cultiva éste pensar, el 
corazón y los resultados son de lado y lado, porque en la relación con la tierra no sólo ella da, 
también nosotros le damos a ella cuidado y cariño.  
 
CORPANP es eso, poder cuidar y crecer, y que la crianza de esta chacra nos permita  germinar 
nuevos procesos. Además éste es un aporte para el buen vivir, el sumak kawsay puesto de moda en 
los discursos oficiales y de Ongs, pero muchas veces vaciados del sentir. 
 
Poder pensar y repensar las nuevas formas de relación que establecemos los seres humanos para 
construir, vivir y sentir el Sumak Kawsay es necesario desde que uno se levanta hasta cuando se 
acuesta.  Y ese principio de lo comunitario hace que mi problema sea el problema del otro y mi 
logro como logro del otro.  
 
Ese corazonar, matriz de quienes hacemos producción audiovisual, nos obliga a  apropiarnos  del 
audiovisual para decir con voz propia lo que nos han dado diciendo, por eso éste es un esfuerzo que 
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va dando resultados no sólo para afuera, para los actores no indígenas, sino también dentro de las 
organizaciones indígenas.  
 
Esto se refleja en los procesos que hemos podido levantar y articular con otros colectivos y 
organizaciones, respondiendo a la dinámica de vínculos organizativos; porque el quehacer de la 
comunicación no tiene una existencia propia, es una herramienta para poder denunciar 
planteamientos políticos e ideológicos de las organizaciones sociales.  
 
En este sentido se ha reconocido el trabajo de la CORPANP, más allá de dar cuenta a los 
compañeros que las mujeres estamos comprometidas desde la trinchera de la comunicación, 
poniéndole voz e imagen a la problemática y la agenda política de los pueblos y las nacionalidades 
indígenas en temas como derechos, administración comunitaria de los recursos naturales, mujeres, 
jóvenes, etc.  
 
Y si uno se pregunta entonces ¿cuál es el rol del audiovisual?, para algunas de nosotras es solo el 
pretexto laboral y de producción de contenidos que nos reafirmar, cuestiona y obliga a repensar las 
formas de relacionarnos casa adentro y también casa afuera de CORPANP.  
 
Hemos escogido esta trinchera, este espacio desde el cual le aportamos al plan de vida de los 
Pueblos originarios, el audiovisual es la manera de salvaguardar además la memoria ancestral que 
ha caminado la palabra por miles de años y que hoy puede y debe apoyarse en el soporte 
tecnológico que es el video.  
 
 
4.3. Estudio de casos 
 
 
La CORPANP tiene como antecedente la articulación de delegados de las Nacionalidades y 
Pueblos con los cuales en un primer momento se desarrolló 24 documentales que están dentro de la 
serie denominada “KIKINYARI” 153  , otro trabajo de involucramiento de las  diferentes 
instituciones y comunidades, fue Wacharimurkanchik (como nacieron nuestros pueblos), aquí se 
encuentran cuatro  docuficciones, con la idea de difundir nuestros trabajos, se crea RunaTV misma 
que fue una propuesta audiovisual dada a través del internet, a su vez  buscó dar voz a los pueblos 
que los medios tradicionales han negado o folklorizado en su producción audiovisual.  Se 
realizaron catorce programas. 
                                                          
153 Kikinyari, palabra kichwa que quiere decir ser uno mismo, ser único. Identidad. 
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Con la idea de vivificar los procesos de lucha y plasmarlos como un recurso didáctico para las  
futuras generaciones, se realizó una minka se saberes con el Pueblo Kayambi y el apoyo de 
IEDECA, mismo que desembocó en un video que reflejó el manejo y administración del agua, el 
páramo y la producción alimentaria del pueblo Kayambi.  
 
La CORPANP ha realizado varios trabajos, pero para nuestro caso analizaremos tres, mismos que 
están dentro de los antes mencionados. 
 
- Dentro de Wacharimurkanchik se analizó  el video denominado Imbabura wawakuna (los 
hijos del Imbabura), video realizado con el apoyo del Pueblo Karanki y comunidades 
asentadas en la zona de Ibarra. 
- Por otro lado, también se estudió Sisarimuy( bordando la historia) , primer video realizado 
para RUNA TV(canal de televisión vía internet). 
- Por último se examinó el video denominado Ñukanchikpa Allpamama ( Nuestra Madre 
Tierra), video realizado con la comunidad de Carrera asentada en la parroquia de 
Cangagua, con apoyo de IEDECA y Pueblo Kayambi. 
 
 
4.3.1. Video denominado Imbabura Wawakuna (Hijos del Tayta Imbabura) 
 
 
En cada una de las comunidades los pueblos indígenas saben y se preguntan cómo nacimos y de 
dónde provenimos, pero así como nos preguntamos, de la misma manera nos contestamos con 
ayuda de nuestros padres y madres, de nuestros abuelos y abuelas. 
 
Cada uno de los saberes que hay o existen en nuestras comunidades fueron compartidas desde el 
corazón a través del Runa Shimi, Awapi, Tsafiqui, Shuar Chicham, y otras lenguas que quieren 
decir la lengua del ser humano y que nos han ayudado y  ayudan a interrelacionarnos con la madre 
naturaleza. 
 
Con  estas ideas y  pues algunas interrogantes se desarrolló  una propuesta con la finalidad de 
buscar, registrar y difundir los códigos lingüísticos de las culturas de Abya Yala, mismos que han 
sido negados y excluidos por la historia oficial. La memoria de las culturas es considerada en esta 
propuesta como ñawpa rimay (la palabra que nos antecede), es decir, el florecimiento, la palabra 
que guía. Considerando y tomando en cuenta el enfoque Abya Yala, gran parte de la sabiduría se 
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encuentra en las prácticas vivenciales que el pensamiento de occidente la ha denominado como 
mitología, pero que desde los pueblos originarios es una guía orientada al porvenir de las culturas 
originarias. 
 
Por ello se planteó  wacharimurkanchik, es  decir  que se conozca el nacimiento de cada cultura o  a 
partir de la recopilación de las historias y metodología empleada por los abuelos y abuelas contados 
con idioma propio se dé a conocer hijos de quienes somos el pueblo Karanki. Esta propuesta se 
presentó al Consejo de Gobierno del Pueblo Karanki, que en ese entonces estaba presidida por la 
compañera Rosa Carlosama, a su vez ella convocó a una reunión con los cabildos de las 
comunidades asentadas en la zona de Ibarra. 
 
Una vez reunidos, se presentó la propuesta de realizar una docuficción,  con base en la vivencia 
misma de este pueblo, hay que señalar que estuvieron presentes delegados o presidentes de las 
comunidades de Naranjito, San Clemente, Cochapamba, San Cristobal, y algunos compañeros de la 
Parroquia la Esperanza. 
 
Después de haber discutido algunas ideas de cómo se armaría la historia, se comprometieron los 
cabildos de San Clemente, Naranjito y Cochapamba, a conseguir las personas que nos ayudarían 
con las entrevistas en las respectivas comunidades, tomando en cuenta que las entrevistas que se 
hagan, se las hagan en lengua kichwa, considerando que el video servirá como una herramienta 
metodológica en las escuelas en donde se distribuirán los videos, y sobre todo respetando a la 
persona que hable en lengua originaria. 
 
Cabe mencionar que las ideas se las obtuvo colectivamente, y pues ya con más claridad se decidió, 
como segunda fase apoyarnos  en investigar más sobre el Pueblo Karanki, para ello se apoyó en el 
compañero Samyr Salgado, antropólogo ibarreño que ha venido apoyando al Pueblo Karanki, y 
pues, se consideró que los actores que nos ayuden en la docuficción deben ser propios de las 
comunidades, tomando en cuenta que cuando el  resto los mire, se verán reflejados ellos mismos, es 
decir contar las cosas desde cada uno de ellos y pues no darles contando, como se ha venido 
haciendo. 
  
Se realizó un tercer encuentro para finiquitar los temas del video, y pues se señaló que los temas a 
tratarse serian. 
 
- Cosmovivencia. 
- La lucha por la recuperación de la tierra 
- El runa alrededor del Tayta Imbabura  
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- La importancia que tiene el Imbabura alrededor de las comunidades y 
- La lengua kichwa como parte de la identidad Karanki. 
 
Con estas temáticas, los cabildos que iban a apoyar, además  señalaron que ya se tenía las personas 
a ser entrevistadas y los actores. 
  
La siguiente fase, fue la producción del video, es decir se procedió a filmar, en primera instancia 
las entrevistas, para ello ayudaron: 
 
- Tayta Rafael Pupiales (Comunidad de San Clemente) 
- Mama Zoila Molina. (Comunidad de San Clemente) 
- Tayta Carlos Mugmal (Comunidad de San Cristóbal) 
- Mama Marianita de Jesus  (Comunidad de San Cristóbal Alto) 
- Compañero Miguel Ipieales (Vicepresidente del pueblo Karanki) 
- Tayta Lorenzo Cuasqui “Aulito”  (Comunidad de Naranjito) 
- Tayta Pedro Farinango (Comunidad de Naranjito) 
- Rosa Carlosama(Presidenta del Pueblo Karanki) 
 
GRÁFICO Nro 8 
ENTREVISTA A MAMA MARIANITA DE LA COMUNIDAD DE SAN 
CRISTÓBAL 
 
 
FUENTE: CORPANP                                ELABORACIÓN: CORPANP 
                    AÑO: 2011 
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Cada una de estas personas supo manifestarse sobre los temas que se platearon para realizar el 
video. 
 
GRÁFICO Nro 9 
PEDIR PERMISO A IMBABURA PARA EMPEZAR LA FILMACIÓN 
 
 
                 FUENTE: CORPANP                                ELABORACIÓN: CORPANP 
                 AÑO: 2011 
 
Una vez realizadas las entrevistas, se procedió a conversar con las personas que ayudarían en la 
recreación de la historia, misma que sirvió como apoyo para la docuficción. Los compañeros que  
apoyaron en la recreación fueron jóvenes de la comunidad de San Clemente y abuelos y abuelas de 
la comunidad de Naranjito, los mismos que consideraron importante hacer conocer a las nuevas 
generaciones más sobre el Tayta  Imbabura, además de los procesos de lucha que tuvieron sus 
padres para tener una chakrita. 
 
También se consideró importante que se lo haga en lengua kichwa, ya que de esa manera se podrá 
llegar a las comunidades y sobre todo mostrar el valor que se tiene y debe tener en cuanto a la 
mama lengua kichw. 
 
 Hay que señalar que cada procedimiento que se hacía como CORPANP, pues era avalado por el 
Consejo de Gobierno del pueblo, además los aportes que se dieron fueron muchos, se realizaron 
algunos encuentros donde se iba explicado cada paso que se iba dando, porqué esto, porque la idea 
de CORPANP, no fue es hacer un simple  video, ni tampoco contar o mejor dicho hacer una 
narración desde uno, sino dar la palabra a las comunidades, los diferentes encuentros se realizaron, 
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con una puesta de palabra, como dicen los abuelos, diciendo haciendo, eso nos dejó ver que hay 
muchas cosas que se pueden registrar en audiovisual, y que si bien es cierto los tiempo. 
 
4.3.1.1. Aportes que brindó el trabajo. 
 
- Primero que se hizo un acercamiento entre el Pueblo Karanki y algunos cabildos de las 
comunidades participantes. 
 
- Se encariñó a los jóvenes a valorar más su identidad karanki, y sobre todo a apreciar la lengua 
madre kichwa.  
 
- Se despertó más interés en los niños  y niñas y a los jóvenes  para que escuchen y pregunten a 
sus abuelos y abuelas más sobre  la historia.  
 
- Cómo Corpanp aprendimos a saber escuchar más, saber que a veces se debe dejar de lado la 
cuestión meramente técnica y pues a seguir más nuestro corazonar. 
 
GRÁFICO Nro 10 
PROYECCIÓN DEL VIDEO EN LA ESCUELA DE LA COMUNIDAD DE 
NARANJITO 
 
        FUENTE: CORPANP                                ELABORACIÓN: CORPANP 
                         AÑO: 2011 
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Es importante recalcar que desde la visión Abya Yala, los abuelos y abuelas son los que nos 
enseñan, y eso demuestra el video, tomando en cuenta como dice mama Marianita “ahora mis 
nietos ya no me escuchan ni preguntan, esperemos que ahora que me ven en televisión, se interesen 
más por lo nuestro”, con ello se evidencia que solo se aprende vivencializando a través de las 
diferentes manifestaciones. 
 
La visión Abya Yala,  permite recoger de manera directa la información,  además en lengua 
originaria, y sobre todo, contando las cosas desde nosotros mismos, es decir desde los pueblos, 
sabiendo que la comunicación audiovisual es una herramienta, que sirve para hacer ver a los 
pueblos desde ellos mismos y no como los de occidente que van a las comunidades, buscan 
información y jamás regresan con el resultado. 
 
 
4.3.1.2.Aportes que brindó el video. 
 
 
En cuanto a la lengua 
 
- En cuanto a la lengua se puede decir que no se impuso el castellano, ya que las entrevistas 
fueron hechas en lengua originaria, a excepción del compañero Miguel Ipiales, ya que él no 
dominaba la lengua el 100%. 
 
- El video muestra la importancia que tuvo y tiene la lengua kichwa en los procesos 
organizativos. 
 
- Los abuelos y abuelas recuerdan que antes todo se enseñaba en kichwa, pero esa enseñanza 
no era la escolar, como ahora, todo cuadrado, antes era más vivencial y eso es lo que ahora 
se ha perdido. 
 
- También se despertó el interés de realizar varios trabajos alrededor de la recuperación de la 
lengua, entre ello pues hacer dibujos animados en kichwa. Por ejemplo. Con esto se notó 
que ya no uno propone, sino la comunidad, porque se ve la necesidad desde ellos y no se 
trae desde fuera. 
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En cuanto a los lenguajes 
 
 
- El video presenta, palabras de los abuelos en cuanto a cómo fue la vida de ellos y como es 
ahora, que es el Tayta Imbabura para ellos y como él les ha ayudado en las cosechas por 
ejemplo, ellos dicen a través de los sueños. 
 
- Además se observa el valor espiritual que tiene el Tayta Imbabura, y cómo se hacen los 
paguitos para él, ya que es un ser que tiene vida. 
 
- También se visibiliza el valor que tiene la palabra, para las comunidades, y que como a 
través de ella el Tayta Imbabura se nos presenta. 
 
- La vestimenta es otro lenguaje importante que se observa en el video, ya que los abuelitos 
nos conversan como era antes y como se hacían y como es hoy en día. 
 
 
En cuanto a  la Cosmovisión 
 
 
- Se ve que cualquier cosa que se haga en la comunidad, primero se debe pedir  permiso para 
hacerlo,  por ejemplo el momento que subimos a filmar en el Imbabura, no fuimos solo 
para filmar sino que hicimos unos rezitos y pedimos permiso respectivo a nuestro Tayta. 
 
- El video cuenta las diferentes hostilidades vividas en épocas de la hacienda y también 
expresa la íntima relación con la Pachamama y sobretodo con el Tayta Imbabura pues es 
considera como dador de vida. 
 
- También se muestra la parte triste de un abuelo, cuando se refiere a que muchos jóvenes no 
respetan a los mayores y los dejan de lado, pero sabe que solo están dormidos o 
enceguecidos por la cultura de occidente, eso sí siempre regresarán a ver al Tayta 
Imbabura, porque es nuestro padre. 
 
- Este video invita a reflexionar y a vivenciar los saberes compartidos por los taytas y 
mamas, recogidos a través de la memoria oral y colectiva permitiéndonos reconocer a los 
Karankis como runas hijos del Imbabura. 
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- Porque se dice hijos de Imbabura, porque se está a los pies del mismo y pues como dice la 
gente él está entre nosotros, hasta para bailar Inti Raymi. 
 
- Los abuelos dicen que la historia del Imbabura sirve porque a través de ella se puede dar  
conocer la vida del runa, que es distinta al runa que vive en la ciudad. 
 
- En este video una mama describe claramente como se le presentó en un sueño el Tayta 
Imbabura, y que semillas tenía en su poncho y que gestos hacia para compartir entre sus 
hijos. 
 
- También dicen que los cuentos que se llaman, no son cuentos son vidas reales, que 
sucedieron en un timpo-espacio definido. 
 
GRÁFICO Nro 11 
JÓVENES DE LA COMUNIDAD DE SAN CLEMENTE, SIENDO PARTE DE LA 
FILMACIÓN 
 
                             FUENTE: CORPANP                                ELABORACIÓN: CORPANP 
              AÑO: 2011 
 
 
4.3.1.3.¿Porque se eligió este video? 
 
Se escoge es video porque se puede mostrar claramente el trabajo que se realizó para obtener el 
producto final, además que se contó con apoyo de las comunidades y el mismo pueblo, también que 
109 
 
los compañeros y compañeras estuvieron prestos a colaborar con el rodaje, es decir la filmación, 
pero sobre todo se escogió este video por pertenencia cultural, por ser parte del pueblo Karanki. 
 
 
4.3.1.4. ¿Cómo se lee él mensaje? 
 
 
El video quiere mostrar la identidad del pueblo karanki, y cuál es su apego al Tayta Imbabura a 
través de diversas vivencias. 
 
 
4.3.2. Video denominado Ñukanchikpa Allpamama (Nuestra Madre Tierra) 
 
 
Desde hace miles de años los abuelos y abuelas  compartieron  y heredaron la sabiduría del maíz, 
de las montañas, de las nubes y de las plantas a través de la palabra. El ñawpa rimay o la palabra 
que guía es el caminar acompañado de la sabiduría. El pasado y el futuro se unen para iniciar todo 
de nuevo”, en esta relación cíclica y armoniosa la palabra y la memoria se convierten en la esencia 
de los pueblos por transmitir sus mensajes, códigos de vida, luchas y procesos. 
 
Esta producción audiovisual nace como necesidad del acompañamiento a la comunidades, busca 
reflexionar sobre el proceso de lucha, lecciones, dificultades y enseñanzas alrededor del acceso, 
manejo y administración del agua, el páramo y la producción alimentaria del pueblo Kayambi, pero 
sobre todo de recordar la relación madre tierra- ser humanos, propia de la cosmovivencia andina. 
La realización de este trabajo no reflejará los años de lucha de este pueblo pero  pretendió 
contribuir a fortalecer esa memoria histórica a través de la memoria audiovisual. 
 
Con este trabajo se buscó fortalecer las capacidades de gestión de las organizaciones comunitarias 
en el manejo de agua, la soberanía alimentaria y en la potencialización de su fortaleza organizativa 
a través de la elaboración de la memoria audiovisual. La idea surgió desde el Instituto de Ecología 
y Desarrollo de las Comunidades Andinas, IEDECA, organización que ha venido trabajando 
durante años con  el pueblo Kayambi.  
 
Para obtener el producto audiovisual se plantearon dos momentos, el primero fue recoger los 
testimonios a varios actores implicados en los procesos organizativos cuya palabra expresa desde 
su sentir la realidad que viven y que pertenecen al “documental”; el segundo momento implicó 
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poner en escena la historia de una familia que ejemplifica los procesos vividos dentro de las 
comunidades, procurando el realce a la palabra expresada por los actores involucrados y que 
corresponde a la “ficción”. 
 
 
GRÁFICO  Nro 12 
FILMANDO LA ESCENA DE LA CONVERSACIÓN EN FAMILIA 
 
 
              FUENTE: CORPANP                                ELABORACIÓN: CORPANP 
              AÑO: 2011 
 
 
En este video se manejaron cinco momentos:  
 
 
a) La historia, que recoge las condiciones de trabajo en la hacienda y la disputa por la tierra y el 
agua, 
b) El proceso de lucha por el agua, y su forma de administración 
c) El páramo con relación directa al riego y la producción,  
d) Lecciones y 
e) Conclusiones de la gestión comunitaria. 
 
Cuando ya se tenía claro estas ideas mismas que fueron trabajadas, con Iedeca, Corpanp, Pueblo 
Kayambi y la comunidad de Carrea,  se procedió a elegir los lugares, los entrevistados y los actores 
que nos ayudarían en esta docuficción. Se hicieron varias entrevistas, en torno a las directrices que 
tendría el video. Entre los entrevistados estuvieron. 
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- Mauricio Cisneros (Iedeca) 
- Humberto Cholango(Presidente de la Conaie) 
- Tayta Cesar Piltaxi(Comunidad de San Pablo Urku) 
- Humberto Quishpe(Asociación Porotog) 
- Carmen Amelia Acero (Comunidad de Carrera) 
- Domingo Ulcuango( Comunidad Candelaria) 
- Mama Benedita Acero(Comunidad de Carrera) 
- Gerónimo Lanchimba (Comunidad de Carrera) 
- Miguel Tipanluisa(Comunidad de Cochapamba) 
- Rogelio Tipanluisa(Comunidad de Izacata) 
 
Siguiendo el orden de trabajo se realizó el video, mismo que se hizo con el apoyo de las 
comunidades involucradas, los actores fueron compañeros que trabajaban en Iedeca y que conocían 
sobre el tema. 
GRÁFICO Nro 13 
LOS ACTORES EN EXTERIORES, JUNTO AL PRESIDENTE DE LA COMUNIDAD DE 
CARRERA. 
 
             FUENTE: CORPANP                                ELABORACIÓN: CORPANP 
             AÑO: 2011 
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4.3.2.1.Aportes que brindó el trabajo. 
 
- Desde Corpanp se tuvo que conocer las partes técnicas en cuanto al manejo del agua en las 
comunidades. 
 
- Acercamiento con el pueblo Kayambi y la comunidad de Carrera. 
 
- Se conoció de acerca del apego que se tiene a la tierra y al agua. 
 
- Se visibilizaron las diversas experiencias organizativas que las comunidades en Cayambe 
han desarrollado para administrar el agua y la tierra.  
- Se potencializó la administración ancestral y comunitaria de los pueblos indígenas en 
cuanto a los recursos naturales como ejemplo para el diseño de políticas públicas.  
 
 
 
4.3.2.2 Aportes que brindó el video en las diferentes etapas. 
 
 
Los aportes fueron varios, en cuanto a las diversas etapas de la producción del video. 
 
 
a) Las condiciones de trabajo en la hacienda 
 
Recogiendo recuerdos de Humberto Quishpe se vivificó la forma de vida en las haciendas, 
 
“Las tierras donde están asentadas las comunidades pertenecieron a varios 
hacendados y como “dueños” de estas propiedades, se creyeron dueños de las 
personas que las habitaron. La propiedad sobre los indígenas se la hizo por su 
dependencia laboral con los patrones que daban un pedazo de tierra a quienes 
trabajaban las grandes hectáreas del hacendado. 
Trabajadores de la hacienda y comuneros nos enfrentamos corriendo bastante 
sangre entre hermanos por estas tierras. Nuestras casas eran de paja y fueron 
incendiadas por la gente de la hacienda. Cuando conseguimos estas tierras el agua 
que había pertenecía a la hacienda, nadie podía tocar, coger con baldes sí, pero 
desviar a los terrenos era imposible. Contaban los mayores que si por casualidad 
rompían uno de los canales le llevaban preso o a la hacienda para castigarlo con 
los mayordomos” 
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b) Lucha por la tierra y el agua – organización 
 
Mauricio Cisneros coordinador de IEDECA en Cayambe, explicó que: “La vía comunitaria se basa 
en este principio organizativo, una organización fortalecida da resultados, apoya el trabajo que 
podemos realizar con las comunidades, esto nos permite ir desarrollando actividades de forma 
ordenada, coherente de acuerdo a las necesidades de la comunidades, la organización más que un 
eje transversal, es un componente fundamental en la búsqueda del Sumak Kawsay, del buen vivir 
en las comunidades”. 
 
Gerónimo Lanchimba comunero de Carrera y parte del equipo de IEDECA, señaló que: “El inicio 
de la lucha fue por las tierras, que una de las primeras formas organizativas que lograría recoger la 
necesidad de los campesinos fue la Federación Ecuatoriana de Indios FEI después acompañó la 
ECUARUNARI y otras organizaciones más como la FENOCIN”. 
 
Recordó que: “Primero se organizaron por las tierras, generándose conflictos con las haciendas, 
había trabajadores o “huasipungueros” que conquistaron las tierras, a pesar que no se recibió el cien 
por ciento de estas, para los campesinos fue un gran logro, pero cuando se trató del agua las 
haciendas se quedaron con todo, principalmente el acceso al canal Guanguilqui – Porotog, en ese 
tiempo los que manejan el canal eran solo los patrones, para los campesinos era intocable el canal y 
si los animales llegaban a tomar, o si lavaban, si entraban a coger para el consumo en los baldes; 
los mayordomos o el aguatero les quitaban el agua o se llevaban a los animales o los mataban 
almomento de trincarlos” 
 
 
- El proceso de agua 
 
a) La lucha por el acceso al agua 
 
Los testimonios muestran el largo proceso de lucha que vivieron los comuneros, Oswaldo Sánchez 
cuenta: “La gestión fue dura, ha costado vida, trabajo, tiempo para salir a la ciudad de madrugada 
porque no había carreteras, con dos o tres horas de camino hacia Quito, donde nos quedábamos 
hasta 5 o 6 de la tarde y de regreso a las 7 u 8 de la noche “a patazo”. Por eso cuando las 
autoridades dicen nosotros lo hemos hecho no es con buena voluntad, sino por la gestión de las 
comunidades que estaban unidas, reclamando, a nosotros nos ha costado sacrificio, sangre, vidas 
humanas y muchas veces no valoramos, la gente joven no entendemos como fue creciendo nuestra 
lucha” 
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Tras intensa gestión de los comuneros como nos explicó Gerónimo Lanchimba se logra “Una 
primera sentencia donde se otorgó 10% para las comunidades y para las haciendas 90%, es decir 30 
o 40 litros y 1 o 2 litros para las comunidades, la sentencia fue concedida para el consumo sin 
tomar en cuenta la necesidad del riego. Como la mayoría de la población era analfabeta hubo 
problemas de estafa con los trámites de sentencias, pues los asesores estaban con los hacendados y 
también con los campesinos. Las comunidades se dieron cuenta que el problema no era entre ellos, 
sino con el patrón, nos unificamos y se logró que el 90% del caudal que era para las haciendas se 
destinara a las comunidades, entonces rehabilitamos los canales, 43 kilómetros en base a la minka y 
a pequeños apoyos como el de “Alimento mundial” que maneja el INERHI y que a pesar que 
apoyó, mal acostumbró a los comuneros a que si no había apoyo no salían, generando problemas. 
El trabajo de concientizar fue duro, pero cuando vimos que estos procesos lo que pretendían era 
apoderarse del agua, la comunidad respondió”. 
 
 
b) Administración del agua: 
 
Respondiendo a los procesos organizativos de las comunidades y una vez logrado el acceso del 
agua, fue necesario organizarse en cuanto a su administración para entender, María Rafaela 
Farinango relató:  “era una norma, que toditos ponemos cuota, que toditos igual trabajamos, 
entonces teníamos que tener todos aunque sea una gota todos iguales, así hemos seguido 
organizado en la comunidad, hemos tenido este líquido que es beneficio para nuestros productos, 
antes no había ni siquiera una grama para que coma chancho, ahora es verdecito no es necesidad de 
esperar las lluvias para tener agüita, y preocuparnos para rotativamente tener producto, no en 
cantidad sino en calidad, eso hemos cambiado como era antes sin agua, sufridos y hasta ahora 
como hemos sido organizados todos hemos salido adelante”. 
 
 
- El Páramo 
 
a) El encariñamiento con el páramo para preservar el agua 
 
Luis Chicaiza expuso que: “En inicios el cuidado de los páramos era necesaria debido a que una 
parte de la economía campesina se basaba en la ganadería, se acompañó este proceso de ir 
ordenando primero el pastoreo de ganado y luego el acompañamiento en la descarga de animales, 
priorizar lo ambiental, fundamentalmente el agua sobre la producción ganadera, para que el ganado 
no pastoree en el páramo y no produzca daños por pisoteo, por contaminación, por destrucción de 
la vegetación en los páramos. A esto complementan los procesos de mejoramiento de la producción 
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agrícola en la parte baja, mejorar el riego, la ganadería, la producción agrícola, el cultivo de papas, 
de melloco, de ocas, de trigo, de cebada, de ajo, estos productos que llegan a conformar la base de 
alimentación de la familia y que ahora se conoce como soberanía alimentaria, que prácticamente la 
han mantenido siempre en las comunidades, conservando su espacio para la producción, 
alimentación y los excedentes pueden ser comercializados y sirven para la alimentación en la zona 
baja. 
 
Debemos tomar en cuenta que más del 65% de productos que consumimos en las ciudades vienen 
siendo cultivados y cosechados por el pequeño productor agropecuario, por el sistema de 
producción campesina indígenas”. 
 
 
b) La conservación del páramo 
 
 
En torno al mantenimiento del páramo el Ing. Luis Chicaiza colaborador de IEDECA  dijo: “ha 
sido un acompañamiento a las comunidades en todo el proceso, empezando desde la visibilización 
de la problemática ambiental, social, económica y jurídica que los páramos en el cantón Cayambe, 
en ese sentido las comunidades han ido resolviendo los problemas uno a uno, empezando con la 
situación ambiental, a través de procesos de educación ambiental”. 
 
Miguel Vicente Tipanluisa Lanchimba de la comunidad jurídica Izacata, explicó sobre la gestión 
comunitaria en los páramos: “Nosotros comenzamos con el manejo del páramo Ñukanchik Urku en 
1996, primero solamente avanzamos en socialización, concientización y motivación, no era fácil 
decir este año acabamos con los caballos que no valían ni para la carga ni para montar, algunos que 
no tenían conciencia que haciendo esa descarga animal mejoraría el páramo provocaban peleas, ese 
fue el primer paso y luego el ganado eso también sigue latente nosotros si hemos bajado a la parte 
baja pero otros no han bajado porque no tiene potreros donde tener a las vacas por eso todavía se 
tiene problemas. El agua se tiene con ese sacrificio con esos problemas, no es lo mismo vivir en la 
ciudad, allá se pregunta de dónde viene el agua y dice de la llave, no es así conseguimos nosotros 
peleando, enojando a veces con buenas con malas, hemos podido seguir manteniendo el agua”. 
 
- Soberanía alimentaria- relación campo-ciudad 
 
Todo el trabajo que se realizó en las comunidades fue un aporte primordial para la soberanía 
alimentaria, Luis Chicaiza expuso “la familia campesinas, las familias indígenas del cantón 
Cayambe, mantienen una coherencia de trabajo entre todas sus actividades, el páramo no está 
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desligado del resto de actividades, el páramo tiene estrecha relación con el agua, el páramo tiene 
estrecha relación con la organización campesina, el páramo tiene estrecha relación con la 
producción agropecuario, esta producción está integrada en el convivir diario de la familia, de aquí 
que esta integralidad de la visión campesina, de la visión indígena, es la que hemos ido 
aprendiendo, la que hemos acompañando e incorporando en nuestros conocimientos y también en 
las practicas diarias de producción agraria, de organización, de cultura”. 
 
 
- En la última parte del video se encuentran las lecciones y enseñanzas. 
 
Humberto Cholango explicó: “Para nosotros es fundamental que la experiencia de las comunidades 
indígenas y campesinas, sus principios, la forma de ver la cultura, la forma de administrar los 
recursos naturales, el agua, la tierra, su relacionamiento con la naturaleza es muy diferente a lo que 
piensa el mercado, a lo que piensa la cultura occidental, por lo tanto es fundamental que estas 
visiones sean recogidas y sean transformadas en políticas públicas o políticas de estado, porque 
para nosotros el Ecuador no es un Ecuador homogéneo, un Ecuador de una sola cultura, un Ecuador 
que tal vez solamente obedezca una sola matriz política, sino hay una diversidad de pensamientos y 
por lo tanto como hay una diversidad de pensamientos existe diferencias, diferencias de culturas, 
diferencias de la forma de administrar los recursos naturales y esa diferenciación en el caso de 
Ecuador es la administración comunitaria, para nosotros no existe la privatización como termino ni 
tampoco la estatización del Estado, sino como que la Comunidad sea la actora del desarrollo 
económico, político, social, religioso por lo tanto esto es para nosotros lo fundamental que sea 
transformado y reconocido como una política pública o dentro del marco constitucional y creo que 
se ha hecho con la experiencia de las comunidades especialmente el aporte que han dado las 
comunidades y pueblos indígenas, juntas de agua, organizaciones de mujeres, de jóvenes, de 
trabajadores, es decir de todos los ecuatorianos y ecuatorianas” 
 
Mauricio Cisneros coordinador de IEDECA en Cayambe dice: “para las comunidades, las 
organizaciones el agua tiene que ser primero para la vida, para la vida significa no solo tener agua 
en la llave para consumo humano sino también para producir alimentos esas son las dos cuestiones 
súper básicas que la gente entiende que contribuyen para la vida, en cambio el estado no entiende 
eso dice no el consumo humano y después veamos que pasa, entonces cuando hay la disputa por la 
ley de aguas se contraponen las dos posiciones, el estado con su visión agroempresarial y las 
comunidades con la visión de que el agua es para la vida en el fondo esta esa pelea”. 
 
Cesar Humberto Quishpe comparte la dinámica de las organizaciones y su gestión y administración 
del agua: “ en asambleas generales de todas las comunidades, la gente ha dicho: después de pasar 
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ya varios años ya tenemos el agua aunque poco, cómo nos repartimos. Entonces dijeron aquí 
hagamos valer la participación en las minkas, en las concentraciones, la participación económica, 
en reuniones, asambleas e infinidades de cosas que la gente ha pasado, y muchas veces las 
autoridades vienen a decir que nosotros hecho, nosotros hemos dado, y no es que ellos hayan dado 
con buena voluntad de ellos, sino por la gestión de nosotros, porque las comunidades estaban 
unidas, estaban reclamando; la presión de las comunidades, con la unión de la comunidades hemos 
logrado conseguir eso. 
 
En la actualidad el movimiento indígena, ha reafirmado su decisión, y práctica histórica, de 
organizarse, por ello Delfín Tenesaca, ex presidente de la Ecuarunari señaló que a pesar de haber 
“presentado el proyecto de ley y no se da una respuesta y si lo hacen se hará a favor de ellos o de 
las acciones que “el gobierno nacional ha hecho varias cosas para quedar bien con los indígenas, ha 
dicho que dará presupuesto para construcción de canales de riego y han acudido a comunidades 
para  decir que favorecerá todo lo que concierne al tema agua; las organizaciones de base están 
pendientes y no solamente el agua sino la tierra, porque creemos que el agua y la tierra son muy 
importantes para que garanticemos la soberanía alimentaria. 
 
Con estas ideas  claramente se muestra que, la idea es vivencial, es estar con los personajes que 
pasaron estos procesos, por ello desde la visión de Abya Yala, en el video podemos ver cuan 
importante es la tierra y el agua para los seres. Además que uno no debe coger más de lo que 
necesita de la Madre tierra, y que todo lo que se haga, se lo haga con la idea de saber que nuestra 
Yakumama(Madre Agua) no es considerada como un recurso natural, sino que es una fuente de 
vida que da vida. 
 
La visión Abya Yala plantea que el runa no es dueño de la naturaleza, sino que es parte de ella, por 
ello con este video, se quiso mostrar el verdadero valor del agua, la tierra y lo que ella nos brinda, 
siendo recíprocos con ella. 
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GRÁFICO Nro 14 
PROYECTANDO EL VIDEO EN LA COMUNIDAD DE KANKAWA 
 
           FUENTE: CORPANP                                ELABORACIÓN: CORPANP 
            AÑO: 2011 
 
 
 
 
4.3.2.3. Aportes que brindó el video. 
 
 
En cuanto a la lengua. 
 
- Si bien es cierto el video no está hecho en su totalidad en kichwa cuando se recogieron 
entrevistas en castellano y otros en kichwas los compañeros de las comunidades cayeron en 
cuenta del debilitamiento del idioma que hay actualmente, sobre todo en los jóvenes.  
- Comparando con los otros videos seleccionados en el muestreo podemos mirar las 
diferencias dialécticas que han en la zona, además de ver que en pueblos como el Pueblo 
Kayambi hay una mezcla del castellano con el kichwa al momento de hablar por ejemplo 
en lugar de decir en carro, al referirse a la movilización de un lugar al otro, se usa “carrupi” 
cuando lo ideal en kichwa sería antawa.  
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En cuanto a los lenguajes 
 
- En el video podemos ver el trabajo de las minkas para obtener el agua como elementos 
esencial de graficar el principio comunitario de los Pueblos Indígenas. 
 
En cuanto a la Cosmovisión 
 
 
- Este video nos reafirma claramente el objetivo que se tenía antes de hacerlo: el de presentar 
la administración ancestral y comunitaria de los recursos naturales por parte de las 
comunidades. Esta administración es la forma de autogobernarse y ordenarse que lso 
pueblos indígenas tenemos desde hace varios años, dinámica que incluso se ha desarrollado 
sin la presencia estatal y que al contrario cuando la dinámica gubernamental no respeta o se 
familiariza con estas prácticas crea un desequilibrio en la interrelación del runa con la 
pacha. Tal como lo demuestra el testimonio de uno de los comuneros de Cayambe cuando 
señala que en el proceso de dividir la tierra comunitaria en parcelas individuales  se dan 
enfrentamientos entre los comuneros, los abogados se aprovechan de los indígenas y el 
estado favorece a las empresas que con su capacidad económica monopolizan el agua.  
 
- El video muestra entonces cómo alrededor de la administración comunitaria del agua la 
comunidad inmersa en esta actividad se compromete desde el inicio abriendo surcos, 
desmontando, limpiado canales hasta el final cuando se desarrollar un ciclo de turnos para 
acceso al agua. Todo esto desde la visión y práctica comunitaria de corresponsabilidad, 
principio básico del mundo andino.  
 
 
4.3.2.4. ¿Porque se eligió este video? 
 
 
Se eligió este video porque se muestra realmente cuán grande e importante es la Madre Tierra, y 
cuál fue el proceso que se hizo para que se concesiones del agua a las comunidades, quienes son las 
que cuidan y protegen las fuentes donde nace la Yaku mama (Madre Agua).  
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4.3.2.5. ¿Cómo se lee él mensaje? 
 
El mensaje del video es el ejemplo de la administración comunitaria ancestral alrededor del 
recursos agua y de las actividades productivas como el cultivo de la tierra y de las actividades 
políticas y sociales como las manifestaciones que los pueblos indígenas han desarrollado. 
GRÁFICO Nro 15 
LA COMUNIDAD REUNIDA PARA LA FILMACIÓN DE LA ESCENA DE ASAMBLEA. 
 
 
                  FUENTE: CORPANP                                ELABORACIÓN: CORPANP 
        AÑO: 2011 
 
 
4.3.3 Video denominado Sisarimuy(bordando la historia) 
 
Para los pueblos y nacionalidades el origen de nuestra vida está en las plantas, las montañas, los 
ríos y cascadas, la relación directa que tenemos con nuestra Pachamama se ve reflejada en nuestra 
vestimenta, nuestra alimentación y nuestra forma en general de entender la vida,  aquí estamos. 
 
Sisarimuy nace dentro de una propuesta  que se hiso en CORPANP,  la idea  fue hacer pequeños 
videos, donde se pueda reflejar el hacer y sentir del runa, de acuerdo a diversos temas, además que 
estos videos cortos se puedan difundir por el canal de televisión que tenía CORPANP. Se hacían 
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varias preguntas y entre ellas decíamos que significa nuestros nombres, en torno a esa idea 
surgieron varias ideas y pues se comentó cómo nuestras madres enseñaban s sus hijos a bordar, 
decíamos en cada puntada enseñan y enseñaban algo más que bordar, entonces comenzamos ver los 
diversos bordados que teníamos y como cada uno de ellos tiene una historia, un color y pues una 
imagen. 
 
El video gira alrededor de una conversación  entre dos mujeres alrededor del bordado, el tejido y 
los nombres, es decir alrededor de la Cosmovisión Andina. En este caso se puede evidenciar 
claramente que a través de los bordados podemos ratificar que como desde hace cientos de años las 
producciones culturales de los pueblos indígenas tiene varias manifestaciones como la pintura, la 
alfarería, la joyería entre otros, es así mismo el caso de los bordados que al igual que los antes 
mencionados permiten colocar en símbolos la cosmovivencia, la relación de los runas con la 
naturaleza, con los otros seres vivos y con las deidades.  
De ahí que en la manifestación de los bordados están expresos generalmente las palabras de la 
naturaleza a través de sus colores, tamaños y olores, para los runakuna los animales y las plantas 
son nuestros hermanos menores a quienes el lenguaje como palabra les está limitado pero que se 
comunican en interrelacionan con nosotros a través de sus colores, sus olores y los beneficios que 
muchas plantitas particularmente tienen con los seres humanos para mantener la salud así como 
para curar la enfermedad 
 
 
4.3.3.1.Aportes que brindó el trabajo. 
 
 
- Reconocernos a través de diversos elementos que conforman nuestra identidad. 
 
- Saber que nuestra cultura se encuentra presente en diversas formas y estilos.  
 
- La palabra que han compartido los abuelos y abuelas estuvo presente en este trabajo. 
 
- El valor dela palabra a través del bordado, o el tejido y que están presenten en el hacer de 
los wamprakuna(jóvenes).  
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GRÁFICO Nro 16 
EL VALOR DEL BORDADO PARA EL RUNA ANDINO. 
 
 
                      FUENTE: CORPANP                                ELABORACIÓN: CORPANP 
                               AÑO: 2011 
 
 
4.3.3.2.Aportes que brindó el video. 
 
 
En cuanto a la lengua 
 
- El hecho primero que la historia está contada en lengua kichwa.  
 
- Lo que cuenta la mama, uno se d cuenta que la palabra no solo está en lo oral, sino en las 
diferentes manifestaciones de la Allpamama 
 
- La mama expresa su saber en lengua  originaria, ya que solo de esa manera se entenderá mejor 
el mensaje. 
 
- La mama habla  en kichwa  y así es se muestra  de forma con la cadencia propia del hablar de 
las mujeres, lo cual es asimilado con naturalidad por los kichwa hablantes, al igual que el 
lenguaje corporal y los códigos. 
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En cuanto a los lenguajes 
 
- En cuanto a lenguajes, los colores usados, sitúan en lo que dice la mama, además se observa 
como la mama se conecta al bordado y va explicando lo que significa para el runa,  
 
- No es una novedad pero es satisfactorio que se resalte el hecho de que en nuestras fajas t otros 
tejidos y bordados está grabado un mensaje milenario que debe ser valorado e interpretado para 
fortalecer nuestra cultura 
 
- El video ayuda a comprender la fuerza de nuestros pueblos, saber que todo tiene un sentido en 
nuestras vidas, además se muestra la armonía de los runas,  mismos que están ligados con la 
fuerza, con el colorido de la naturaleza para ser y hacer las cosa, reafirmar conceptos desde 
nuestra cosmovivencia, como decían y dicen los abuelos y abuelas crearon ciencia y no solo es 
lo que está en los papeles es lo que somos y lo que está en nuestro entorno en la Pachamama.  
 
 
En cuanto a la Cosmovisión 
 
- Se escucha y observa la armonía y equilibrio de las vidas de los y las runakuna, es decir,no 
todo lo que se aprende se hace a través de lo escrito en los papeles, sino de lo que se vive, de lo 
que pasa de generación en generación, de la memoria oral, de los tejidos de los bordados, de 
los nombre, el equilibrio de los runas en armonía con la naturaleza, por ejemplo. 
 
- Redescubrir y reafirmar los saberes de nuestros abuelos y abuelas, no dejar que las 
colonizaciones de sistema borren lo que somos, a aprender nuestra lengua, a investigar más 
para poder apropiarnos desde lo que somos a no dejar que el sistema se meta en los saberes de 
nuestros abuelos y abuelas y los usurpe y sólo los muestre como folklorismos oportunos para 
los momentos que se viven 
 
- El video confirma a los kichwas ideas que tenemos arraigadas en nuestro ser, nos da la razón a 
nuestras convicciones y nos da la confirmación de que estamos en el camino correcto. 
 
 
 
 
 
 
124 
 
4.3.3.3. ¿Porque se eligió este video? 
 
Se eligió este video,  porque se quería mostrar que en un tejido o bordado se encuentran los saberes 
de los ancestros,  además como están presentes los apus en cada hacer y corazonar de la vida. 
 
 
4.3.3.4. ¿Cómo se lee él mensaje? 
 
 
Se intentó plasmar la importancia de crear memoria y a su vez transmitir saberes para que los más 
pequeños o los que estén abriendo el entendimiento vaya conociendo a los pueblos como runakuna 
sienten, como creadores de ciencia. 
 
También en la insistencia que como jóvenes son el futuro, y tienen que aprender estas cosas, para 
llevarlas adelante y también trasmitirlas a las nuevas generaciones, y que la sabiduría y no hay que 
perderla, hay que aprenderla y vivirla. . 
 
 
GRÁFICO Nro 17 
           TEJIENDO NUESTRA VIDA 
 
FUENTE: CORPANP                                ELABORACIÓN: CORPANP 
                    AÑO: 2011 
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CAPÍTULO V 
 
 CONCLUSIONES Y RECOMENDACIONES 
 
 
Es necesario el debate continuo desde la tarea comunicacional, desde el hacer, pensar, sentir y decir 
de los seres humanos que se va fortaleciendo desde las diversas formas de concebir y desarrollar la 
vida, desde el rol de comunicadores, realizadores audiovisuales, periodistas, referentes o cualquiera 
que sea el rol asignado y designado en el tema que nos compete a este trabajo que es el de la 
comunicación. 
 
Las conclusiones a las que se llegó son: 
 
 5.1. Comunicación y cultura 
 
La comunicación es un acto fundamental del ser humano y es el nudo que enlaza a la sociedad. Sin 
comunicación no podría existir la interrelación entre semejantes. 
 
Entendemos que los seres humanos somos seres sociales por naturaleza que además estamos 
interrelacionados en un tejido cósmico en donde está vivo y todo produce comunicación de 
diversas maneras, no solo se reconoce la manera oral de comunicarnos sino aquella comunicación 
que no es oral, está en los sueños, en los símbolos, en las plantitas y en aquellas sabidurías 
milenarias que los abuelos han trasmitido de generación en generación a través de toda 
construcción social.  
 
En el caso de CORPANP la comunicación es una herramienta necesaria para “contar desde uno 
mismo”, diversos hechos, por ello es la que anima e impulsa a los realizadores de las nuevas 
generaciones que tanto del campo como de la ciudad, o de comunidades colectivos marginados, 
esto ayuda a reflexionar sobre sí mismos, a través de la experimentando  audiovisual cine. 
 
Además la cultura es siempre un conjunto de códigos simbólicos, un sistema arbitral no de 
significados, en su mayor parte es aprendida, compartida por un conglomerado social. Es también 
un sistema integrado (cada una de las partes de la cultura está interrelacionada y afectada por las 
otras), tiene capacidad de adaptación, está en continuo cambio. 
126 
 
Por ello a través de la comunicación audiovisual indígena se pretende  mostrar la realidad, o las  
muchas realidades que su ser más íntimo y auténtico, además se  puede reflejar desde la raíz, desde 
la identidad y pertenencia, desde el runa como esencia del ser. 
 
Es indispensable señalar que este trabajo y los insumos recogido en el mismo contribuyen a señalar 
y recalcar que la cultura es una construcción social que se refiere a la totalidad de prácticas, a toda 
la producción simbólica o material que las personas realizan en la sociedad, además que hay desde 
las organizaciones sociales desde los pueblos indígenas que a través de luchas se busca re-
significarla  la cultura, convirtiéndola en un campo de batalla ideológica, es decir, en un espacio de 
disputa de significados y sentidos para la redefinición del poder. 
 
La comunicación ayuda a dar forma a la cultura, mientras que la cultura es su sustancia y su 
dirección, es decir, que la relación comunicación-cultura es muy amplia y en su accionar genera 
significativos cambios en la sociedad. Es importante volver la mirada a la comunicación en su 
sentido original como relación, participación y puesta en común.  
 
5.2. La comunicación en el mundo andino 
 
La comunicación para el mundo andino es  diversa, fluida, personal, directa, sincera, veraz, natural 
y en forma práctica y oral. Esta  comunicación se da en varios niveles. 
 
Además se concluye que desde la construcción del conocimiento de Europa se intentó subordinar 
los saberes de los otros pueblos, imponer su predominio sobre los conocimientos no europeos y por 
lo tanto no dignos de acceder al estatus de conocimiento universal, entendidos como válidos para 
toda la humanidad. A partir de las separaciones de la epistemología occidental, la “cultura 
universal” marginaliza a las cosmovisiones “inferiores”, que no responden al paradigma 
civilizatorio de occidente. 
 
Como pueblos originarios y como runa kichwa reconocemos que la identidad ancestral es una 
alternativa vigente de cómo nos relacionamos y construimos sociedad, para el runa la relación y la 
posibilidad de construir un buen vivir es posible cuando haya una armonía entre el runa, las 
deidades y la naturaleza, cuando la forma de relacionarnos no es de manera equilibrada el buen 
vivir es un deseo y búsqueda permanente que nos permite analizar cómo y desde quiénes está 
construido el discurso hegemónico que se reproduce en los medios de comunicación y en cómo 
estos entienden la comunicación.  
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5.3. La vivencialidad como tema central de la Cosmovision Andina 
 
Los conocimientos son generados a partir de la propia relación del runa, con la Pacha Mama y la 
comunidad como parte integral de la realidad, y cuya relación construye el conocimiento como 
propuesta integral y colectiva; desvaneciendo al individuo, llevándolo como parte integrante del 
gran tejido trascendental que son los conocimientos indígenas. 
 
Los saberes que tenemos han sido transmitidos de forma oral y en lengua propia de generación en 
generación. Los abuelos dicen que ellos no se olvidan de su historia, de su pasado que está adelante 
y del futuro que está atrás. Además que todo se aprende “diciendo –haciendo”. 
 
Las diferentes actividades como lo juegos, cantos, los baños de purificación, las festividades, entre 
otros como el saber tradicional se constituyen en los mecanismos de transferencia para las nuevas 
generaciones, de todos los conocimientos, principios y valores que rigen lo social. Todas estas las 
prácticas sociales que ponen el sello de nuestra identidad se lo hace a través de la palabra y la 
vivencialidad  
 
Los saberes milenarios han sido acumulados a través de las tradiciones, sobre todo si consideramos 
que, en estos saberes se encuentran códigos ligados a lo mítico-simbólico, como el agua, el aire, la 
tierra y el fuego. 
 
5.4. La propuesta audiovisual, como resguardo de la memoria oral. 
 
La íntima relación del ser humano con la naturaleza y lo que existe en ella, constituye una práctica 
integradora, en este fungen papel importante de la memoria colectiva, la oralidad, y el contacto de 
forma directa con las fuerzas positivas y negativas de la naturaleza. Los abuelos decían que para 
obtener los saberes era necesario ver, escuchar, aprender y repetir, para ello la palabra hablada era 
y es el instrumento más grande que utilizaban y siguen utilizando para socializar lo que ellos 
conocen. 
 
Como parte del proceso de realización audiovisual se concluye que los videos realizados desde la 
CORPANP aportan a la identidad andina, que estos presentan las prácticas de administración y 
organización social de los pueblos indígenas, al menos de los que están presentes en este estudio de 
caso Imbabura Wawakuna. Ñukanchikpa Allpa Mama y Sisarimuy, considerando  que los 
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productos comunicacionales permiten recoger las cosmovivencia de estos pueblos, analizar los 
planteamientos de estos pueblos en cuanto a la administración comunitaria, la identidad, la historia. 
 
Para quienes hacemos la Corporación de Productores Audiovisuales la necesidad de crear nuevas 
formas de producción comunicacional queda abierta a la necesidad de ir reforzando las iniciativas 
conceptuales y de narración visual que hemos aportado en nuestro propio espacio. La importancia 
de hacer una relación armónica entre lo técnico y lo conceptual al momento de usar herramientas 
como las filmadoras. 
 
5.5 Aporte del trabajo en cuanto a la identidad kichwa 
 
Hay muchos intentos por entender la realidad ancestral del pueblo kichwa, sin embargo, no todos 
ellos ha sido apropiados. Hay una gran cantidad de autores que nos acercan a una comprensión 
científica desde una cultura tan compleja como es la kichwa, pero lo importante no solo es 
entender, sino  vivirlo, solo viviéndola se podrá entender, comprender y corazonar. 
 
Una de las categorías actuales del pensamiento kichwa es alcanzar el Sumak Kawsay, término que 
interpretaría como una vida en equilibrio y armonía con la Allpamama, con los otros seres vivos, 
con los espíritus y  con uno mismo. Por un lado  nuestra sabiduría andina es cuestionada por los 
cientístas occidentales; sin embargo, nuestro pensamiento desde épocas inmemorables se concentró 
en torno al principio de  complementariedad, es decir que la lucha del uno es para el otro y son 
complementarios además se necesitan por igual, bajo ese principio buscan el equilibrio y armonía 
de todos. 
 
La identidad kichwa no se la ve en la vestimenta, ni tampoco en el saber hablar kichwa 
simplemente, sino que como andinos debemos reconocernos y reconocer  los principios que 
nuestros ancestros nos heredaron, entre estos tenemos la reciprocidad, la equidad, la dualidad y la 
complementariedad para con ellos seguir el camino del churo, un camino  que tiene forma de 
espiral, en el cual se ve que existe un inicio y no el fin, es decir un camino largo e infinito. 
 
5.6. Propuestas de uso del material audiovisual 
 
En cuento a la difusión de estos videos que si bien han sido presentados en las comunidades con las 
cuales se produjeron, se concluye en la realidad limitada de acceso a la difusión entre los públicos 
no indígenas, en aquellos que no conocen o están cercanos a estos planteamientos, por ello las 
129 
 
estrategias para la difusión de estos trabajos así como para administración y propiedad de nuestros 
propios medios de comunicación es una bandera por incluir desde las organizaciones indígenas.  
 
También se concluye valorando el esfuerzo de construcción y  corresponsabilidad que como equipo 
y comunidad tenemos, al hacernos responsables de todos los factores que están inmersos al 
momento de la realización audiovisual, uno de ellos ha sido el no reconocer los nombramientos o 
créditos individuales al finalizar un video, en ellos recalcamos que la construcción es comunitaria, 
en el sentido de que somos varios los que hacemos posible la producción de un video.  
 
Desde la cercanía en la realización audiovisual también se concluye la importancia de ir asumiendo 
roles que antes no eran familiares a los indígenas, este asumir es el resultado de una apropiación y 
logros colectivos como organización social. Muchos de los espacios ganamos como indígenas no 
habrían sido posibles sin las luchas ancestrales por la tierra,  por la educación, por el agua, y que de 
manera cómo la sociedad va transformándose ésta dinámica nos exige ir colocando a la agenda 
política nuevas apropiaciones políticas.  
 
5.7. Recomendaciones 
 
Partiendo de las conclusiones planteadas anteriormente, se proponen las siguientes 
recomendaciones: 
 
 El presente trabajo deja pendiente y brinda insumos para conceptualizar la comunicación 
desde los pueblos indígenas, nos da insumos y aportes tanto desde la academia como desde 
las fuentes orales y la interrelación que se ha citado al momento de recurrir a taytas y 
mamas como fuentes para la presente reflexión.  
 
 Desde los pueblos originarios el compromiso de construir y resguardar la memoria oral a 
través de la tecnología es una responsabilidad de quienes hacemos comunicación y más de 
quienes hemos optado por la realización audiovisual, entendemos que este soporte técnico 
(el video) contribuye a resguardar la memoria ancestral. 
 
 Hacer énfasis en los aspectos positivos que tiene el ser runa andino, considerando que no se 
habla de una cultura que recién ha nacido , sino que ha estado presente por miles de años, 
en equilibrio y armonía con la Pacha Mama 
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 Difundir el  trabajo que se viene realizando con las organizaciones, y sobre todo aportando 
desde la comunicación a una construcción de estado diferente. 
 
 Hacer conciencia en las mismas  organizaciones, sobre el tema de comunicación, tomando 
en cuenta que la comunicación no es una cuestión meramente técnica, sino que es una 
herramienta generadora de procesos sociales y culturales en el más amplio sentido. 
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ANEXOS 
 
ANEXO 1: Glosario de términos en kichwa 
 
1. Apunchik:  Palabra kichwa de Apuk(divinidad) y –nchik sufijo kichwa de la primera persona 
del plural (nosotros). Apunchik es la divinidad dentro de nosotros. 
2. Apunchik-Atsil Yaya: Quiere decir gran espíritu Padre Atsil. Divinidad suprema masculina. 
3. Apunchil-Atsil Mama: Quiere decir gran espíritu Madre Atsil. Divinidad suprema femenina. 
4. Apunchik-Pacha-Mama: Divina Madre tiempo. Divina madre mundo. Divina Madre 
naturaleza. Divina madre Pariversal (“universo” dual-par). 
5. Churu: caracol marino gigante. 
6. Kikinyari: en lengua kichwa, dicen los abuelos, sé tú mismo, sin imitaciones, o traducido  
literalmente, Identidad. 
7. Kunan Pacha: en lengua kichwa quiere decir el tiempo-espacio de ahora. 
8. Ninatayta significa el padre fuego que para los runas es el coraje, la fuerza y la representación 
del Sol en la noche. 
9. Ñawpa Rimay: en lengua kichwa quiere decir la palabra que nos antecede. 
10. Ñawpa Pacha: en lengua kichwa quiere decir  el tiempo-espacio de antes. 
11. PACHAKUTIN: Pacha = tiempo; Kutin =  nuevo, es decir el tiempo nuevo del retorno 
12. Runa: es un término kichwa que quiere decir persona. 
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ANEXO 2: Palabras compartidas en diversos momentos por tayta-s y mama-s 
 
 Mama Juliana Chachalo, (comunera de Zuleta). Conversaciones de vida. 2008 
 Santillán Kuricharik, yachak de la comunidad de Agato   
 Tayta Leonidas Pilataxi (comunero  de San Pablo Urku). Entrevista realizada para el video 
Jatun Mamakuna. CORPANP 2009 
 Conversaciones con mamas yachakkuna (mujeres sabias) 2010 
 Tayta Ezequiel Chachalo Sandval. Tayta de la comunidad de Zuleta. Conversaciones 
familiares 
 Mama Zoila Molima, mama de la comunidad de San Clemente.  Conversaciones familiares 
 Tayta Enrique Escola, conversaciones familiares  
 Mashi Rocío Gómez. Mashi Kitu Kara, integrante del colectivo Corporación Kinde 
 Mashi Laurita Santillán, oriunda de la comunidad de Agato y profesora de la Escuela 
YacahayWasi 
 Mashi Segundo Fuerez, joven del pueblo kichwa Otavalo 
 Tayta  Shayri Quimbo, conversaciones en un encuentro espiritual 
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ANEXO 3:  Acuerdo de Creación de CORPANP 
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ANEXO 4: Miembros de CORPANP 
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ANEXO 5: Carta al presidente de la Comunidad de San Cristóbal Alto 
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ANEXO 6: Carta dirigida  a la presidenta del Pueblo Karanki. 
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ANEXO 7: Carta a Mauricio Cisneros, coordinador de IEDECA. 
 
 
 
 
 
 
